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97ص ٗ ور مر ےج 
شرچ وَحقْق وعلیق 


٤‌اسانے‏ مات 


امقذمة 


مر علی الإنسانیّة حینّ من الدھر؛ عاشتٗ فیه حیاۃ جاهلیّة ملڑھا الفوضی 
والاضطراب والأھواء والأطماعء الأمر الذي ھوی بھا إلی درْك الشقاء والعذاب وما 
جَعَلھا تتطلَمُ إلی فجر جدید یعید إلیھا التوازن الفکري واللفسي والاجتماعي حیث 
تنعم بالھدوء والاستقرارء وتحلّق في آفاق الطھر والفضیلة والمعرفةء وقد انبلج ھذا 
الفجر ببعثة الأنبیىاء وخاتَُھم محمد (ص) حیث ارتقی بالإنسانیّة من ا جھل إلی 
العرفة ومن التنابذ والتدابر إلی ا حبّة والوحدةء من الضیاع والضلال إلی مستوی 
الھدف والغایةء قال الله تعالی : 

ط قالَنزیرے ءَامَثوا یہ وَعَرَروه وَتصَرُوهُ وََبَٹوا نوز الذِؾ أَنِلَ 
أَلَبِك هُمْ اَلمُقَلْحُو_ 4(الأعراف 157). 

فبجھودھم وجھادھم بنوا صرح حضارۃ شامخةء وغدوا منارةً للأجيال 
التطلعة إلی الھدی والنور؛ علی مر العصور والدھور۔ 

وعندما یضْْفٌارتباط اللم بدینە ویُوْثر الرکض خلف شھواته متاثراً باولىك 
الذین امتھنوا إضلال البشریّة وبث الشکوكد والشبھات في النفوس والعقول ۔یعود 
کابوس الضلال یقض مضجع الإنسانیّة من جدید: إلا أن ذلك الشعل الذي حمله 
الأنبیاء ترکوہ من بعدھم من العلماء إرثاًیتوارثونه خلفأعن سلفِ لینیروا بە الطریق 
ویدحروا بە الظلام؛ ھؤلاء العلماء یقومون مقام الأنبیاء في نشر الھدایة ونصرۃ ال حق 
ودحر الباطل . 

قال علیه الصلاة والسلام : <العلماء ورثة الأنبیاء. وإن الأنبیاء لم یورٗٹوا 
درھماً ولا دینارآء ولکنھم و روا العلم . فمن أخذہ أخذ بحظ وافرہ''. 


(1) أخرجه أبو داود والترمذي وابن ماجة وابن حبّان فيی صحیحه من حدیث أبي الدرداء. 
عنام 


وأبو حامد الغزالي أحد هؤلاء الأفذاذ الذین خاضوا المعرکة الأبدیَة العلَنَة بین 
ا حقّ والباطل وعَرَف أهوالّھا وأخطارّھا وأشفق علی الأجیال اللؤمنة من مفبّتھاء 
وکان کتابه دالاقتصاد في الاعتقادہ الدواء الناجع والبلسم الشافي لھذا اللرض 
العضال ؛ وقد بعد العھد بیننا وبین عصر الؤلّف: الأمر الذي جمّل لعة الکتاب 
تختلف عن لغة العصر الذي نعیش فيەء وقد رأیت أن أقوم بشرح عبارات الکتاب 
وتبسیطھا؛ لیستفید القاریء الفائدة اللطلوبة من معلومات الکتاب وإرشاداته . 
والله سبحانه أسال؛ أن یجعل عملي خالصاً لوجھه الکریم؛ وآخر دعواھمم 
أن ا حمد للّه رب العا مین . 
إنصاف رمضان 


ترجمۃ الغزالي 


لقد تطوٗر علم الکلام بتفعیل من عقول الفلاسفة عبر الزمن ؛ وکان ھذا الملم 
وسیلة ۔ بید بعضھم ۔للتضلیل؛ ومتاهة یضیع فیھا من أراد الوصول إلی ا حقیقة 
بیسر وأمان۔ 

ِلاًأن ھناك فثة اہتمت بالشرع الحنیف: وآمنت أُن لا تناقض فیه مع العلم بحقائقەه 
الثابته والراسخة ورأت أَنٌ علی العقل ۔الذي أنارہ العلم وتوھج بالدین ۔واجباً شرعیاً 
نحو الآجیال القادمة؛ فقاموا بایضاح المبھمء وسھلوا الصعاب أمام العامة؛ کي لا 
تضطرب عقائدھم؛ ویعیشوا في ضیاع وم یبحثون عن ا حقیقة التي ییغون . 

وأبو حامد الغزالي رائد لھؤلاء العلماء. حیث أعاد البحث من جدید لکل 
القضایا المتعلقة بالعقیدۃ والشریعة ؛ وقال فیھا کلمته التي کانت ولا تزال الکلمة 
السموعةء؛ التي یصغي إلیھا علماء السلمین إلی یومنا مذاء فکیف نشأ مذا العالم 
ا جلیل؟ وکیف وصل إلی ما وصل إلیه؟ 
عصرہ: 

لقب أبو حامد الغزالي بحجة الإسلامء وزین الدینء وعالم العلماء٠‏ ووارٹ 
الأئبیاء. .. وھو فیلسوف ومتصوف من خراسان. وقبل الاطّلاع علی ولادئە 
ونشأته لابد من إضاءة لعصرہ الذي نشأ فیه. 

نشأ الغزالي فی عصر مضطرب؛ اشتدت فیه المنازعات السیاسیة والفکریةء وکان 
ذلك في النصف الثاني من القرن ا خامس الھجري (ال حادي عشر ا لیلادي) في العصر 
العباسي الشالث ۔الذي یعتبر عصر انحلال وضعف في ا جال السیاسي والعسکري؛ 
وانحطاط وفوضی في الأاخلاقء وجمود وخمول في الفکر للأسباب التالیة : 
1۔ نشاط ا حرکات الإسماعیلیة والدعوات الفاطمیة ‏ 
2 قوۃ شوکة العناصر الترکيةء حیث استولت علی بغداد وبسطت سلطانھا علی 

العراق قبل مولد الغزالي بٹلاث سنوات . 
7ھ 


3۔تاسیس الدولة السلوجقیة علی ید طغرل بك الذي فتح بغدادء وغدا السلاجقة 
أصحاب السلطان في عھد الغزالي۔ 

4 وباعتبار السلاجقة بعیدین عن الدین وعلومه فقد استعانوا بالعلماءء وقربوا إليھم 
الفقھاءء لذلك أخذ السباق یتزاید بین أولشك الذین تراکضوا للوصول إلی أھل 
النفوذء ومن أجل ذلك ظھرت تیارات من الدس والکید: وعصفت ریاح 
الخصومةء وغلبت روح ا حقد وا حسد في النفوس ۔ 

5۔ ظھور حسن الصباح مؤسس جماعة الحشاشین؛ التيی ضمّتْ فیما بعد فرقاً بعیدة 
عن الإسلام 

6۔ومقابل کل ذلك قامت مدارس نظامیة من قبل حفید طغرل بك (إلب أرسلان) 
بنیّة الدفاع عن الدینء والڈود عن کیان السنة . 

حیاته: 

ولد أبو حامد الغزالي محمد بن أحمد سنة 450ھ9/ 1058م بمدینة طوس 
بخراسانء وکان أبوہ رجلاًفقیراء یعمل في غزل الصوف ویبیع ما یغزله في دکان 
بسوق الصوٗافین؛ فسعي بالغزألي نسبة إلی حرفتهء ومنھم من یقول ینسب إلی 
(غزالة) وھي قریة من قری طوس؛ فیکون اسمه الغزالي بتخفیف الزاي وقد غلب 
علی أبي حامد ھذا اللفظ الآخیر. وکان والد الغزالي ذاتقوی وورع ییل إلی الفقھاء 
ویحضر مجالسھم؛ ولا أحس بدنو أجلە عھد بولدیه إلی صدیق لە من ا متصوفة طالباً 
إليه أن یعنی بتربیتھما وتعلیمھما ء فانتسبَ مع أخیه إلی مدرسة لدراسة الفقه 

والتعمق فیە۔ 

بدا ابو حامد الدراسة بطوس وتابعھا بجرجان ثم انتقل إلی نیسابور عام 
1ھ ھ/ ثم اتصل با جویني اللعروف بإمام ا حرمین وظل بقربه حتی وفاته. 

درس إلی جانب الفقه المذاھب علی إختلافھاء وتعلم ا جدل واللطق کما 
درس الفلسفة فکان أفضل ا حمیع . وبعد وفاۃ أستاذہ ا جویني اتجه إلی العراق وامتھن 
التدریس في بغداد لمدة ست سنوات ؛ واإلی جانب التدریس اشتغل بالتفکیر والألیف 
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في الفنة وَالكَلام: وقي الرد علیٰ الشرق تر اذا من بای وانماعیلیة 
وفلسفیّةء ثم تعمق في دراسة الفرق ق فأتقن علم الکلام وألّف في هذہ الفترۃ من حیاته 
کتاب (مقاصد الفلاسفة) و(تھافت الفلاسمٰة) و(الستظھرین). فارق بغداد سئنة 
8ھ ئم دخل الشام وأقام فیھا مدة سنتین عاش فیھا حیاۃ التصوف؛ لأَنّھ رأی أن 
الصوفیة ھم السالکون لطریق الله تصالی خاصةء وأ سیرتھم أحسنْ السیرء 
وطریقتھم أصوب الطرق؛ وأخلاقھم أزکی الأاخلاق . .. فعاش في خَلوۃ وعزلة 
وریاضة ومجاهدةء یعتکف في منارۃ مسجد دمشق طیلة الٹھار . 

ٹم إنتقل إلی بیت اللقدس یدخل کل یوم الصخرۃ ویغلق بابھا علی نفسه. ثم 
توجه إلی ا لحجاز لیؤدي فریضة ا حج. وفي هذہ الفترۃ من العزلة ألَْف عشرات 
الکتب کان أهسّھا (إحیاءٗ علوم الدین). ثم عاد بأمر من السلطان إلی نیسابور؛ 
حیثُ عمل فیھا بالتدریس من جدید. ثم ترکه بعد سنتینء لیعود إلی مسقط رأسه 
في طوس ولیؤسس مدرسة للفقھاء بالقرب من دارہ. وکانت وفاته فیا سنة 
5ھ / 1111م عن عمر قدرُہ أریم وخمسون سنة ۔ 
حیاته الفکریة 

واللافت في حیاۃ الغزالي ذلك التعطٌٔشُ إلی جمیع أنواع العرفةء وطلبُ 
الوصول إلی الیقین؛ والوقوفٌ علی حقیقة الاشیاء. 

قال في کتاب (الاقذ من الضلال) الذي الّه ني آخر حیاتە: (ولم أزل في 
عنفوان شبابي منذ راھقت البلوغ قبل بلوغ العشرین إلی الان؛ وقد أبان السن علی 
الخمسینء أقتحم لُجة ہذا البحر العمیق. ... وأتوغل في کل مظلمة: وأتھجم علی 
کل مشکلةء وأقتحم کل ورطةء وأتفحص عقیدة کل فرقةء وأاستکشف أسرار کلٗ 
مذھب وطائفةء لامیّز بین کل محق ومبطلء ومتفڈن ومبتدعء لا آغادر باطیاً إلا 
واحب أن أطلع علی بطانتهء ولا ظاھریاً إلا وأرید أن أعلم حاصل ظھارته؛ ولا 
فلسفیاً إلا وأقصد الوقوف علی کنه فلہنفتہ؛ ولا متکلماً إلا واجتھد في الإطلاع 
علی غایة کلام ومجادلتهء ولا صوفیأ إلا وأحرص علی العثور علی سر صفوته؛ 
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ولا متعبدا إلا وأترصد ما یرجع إليه حاصل عبادته؛ ولا زندیقاً معطّلاً إلا وأتجسس 
وراءہ للتنبه لأسباب جراته في تعطیله وزندقته). 

إن التعطش إلی درك حقائق الأمور کان فیه غریزۃٌ وفطرةء فلاحظ أولاً أن کثیراً 
من معتقدات الإنسان تآأتیه عن طریق التقلید فقد لفت نظرہ أن أولاد النصاری لا یشیّون 
إلا علی التنصر؛ وأولاد الیھود لا نشوء لهم إِلا علی التھود کما أن أولاد السلمین لا 
نشوء لھم إلا علی الإسلام. بینما سمع الحدیث امروي عن رسول الله ئل حیث قال: 
(کل مولود یولد علی الفطرةء فأبواہ یھودانه أو ینصرانه أو يجسانه)ء فمیز بین الفطرۃ 
والتقلید: فالفطرۃ ۔برأیه وکما عرفھا في کتابه میزان العمل ۔ بأنھا ا حالة التي یکون فیھا 
الانسان مجرداعن العقائد الوراثیة والآراء التلقیئیة القومیة . 

أما التقلید فھو ما یأخذہ الإنسان عن الوالدین والأساتذة ویقبل بھ دون أن 
یعرضه علی محك عقله ونظرہ وھو للعوام وا لمجماھیر ولا یلیق با خاصة وطلبة 
العلم الذین علیھم بالنظر والاستدلال ؛ والبحث ا حر والاستقلال الفكکري . 

ورأی الغزالي أن إیٹار تقلید علی تقلید وھم وحمق؛ وضلال وخرق؛ لذلك 
راح میز بین التقلیدات وأوائلھا التلقینات؛ وسعی إلی معرفة حقیقة العلم وھنا بقول: 
(فظھر لي أن العلم الیقیني هو الذي ینکشف فی المعلوم انکشافاً لا بیقی معه ریب؛ ولا 
یقاربه إمکان الغلط والوھم بل یصبح مقارناً للیقین مقارنة لو تحدی بإظھار بطلانه مثلاً 
من یقلب ا حجر ذھباً والعصا ثعباناًء لم یورٹ ذلك شکاً وإنکارا) ویضیف : (فإني إِنْ 
علمت أن العشرة أکثر من الثلاثةء وقال لي قائل : لا بل الثلائة اکثر بدلیل أني أقلب 
ھذہ العصا ثعباناً وقلبھا وشاھدت ذلك فیەء لم أشمك بسبە في معرفتي ولم یحصل لي 
منە [لا التعجب من کیفیة قدرته عليه . فاما الك فیما علمته فلا !)!''. 

وھکذا فقد مر الغزالي بأزمات نفسیة وعقلیة ودینیةء وراح یشك في کل 
شيء. شك في الدین ففقد إیانه بەء وذلك عندما کان في بغدادء ولم تمکنه وظیفته 


(1 النقذ صفحة10. 
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الرسمیة وصفته (کإمام) من أن یجاھر بشکه؛ فاحتفظ فیه لنفسەء وظل یعلم غیرہ 
الکلام الأشعري والفقه الشافعيٰ ویؤلف بینھما۔ 

وخرج من شکە؛ لن فکرہ الشاقب وذکاءہ احادّء وتعطشے إلی العرفة 
الیقینیة . . . لم یِکنه من البقاء طویلاً في ھذہ ا لحالةء فلم تدم اکثر من شھرین. 

وشك أیضاً في ا حسیات والعقلیات وأفصح الغزالي عن مراحل مہ الأزمة 
التي عاشھا عقله قائلاً: (فانتھی بي طول التشکیيك إلی أن لم تسمح نفسي بتسلیم 
الأمان في ا حسوسات أیضاً وأخذ یتسع الشك فیھا ویقول : من أین الثقة با جسوسات 
وأقواھا حاسة البصرء وھي إِنك تنظر إلی الظل فتراہ واقفاًغیر متحرك وتحکم بنفي 
ا حرکكة؛ ثم بالتجربة واللشامدةء بعد ساعةء تعرف أنه متحرك وأنە لم یتحرك دفعة 
بغتة بل علی التدریج ذرة ذرة حتی لم تکن لە حالة وقوف . وتنظر إلی الکوکب فتراہ 
صغیراً في مقدار دینارء ثم الأدلة الھندسیة تدل علی أنە أکبر من الأرض في المقدار. 
هذا وأمثاله من ا حسوسات یحکم فیھا حاکم ا لحجس بأاحکام؛ ویکذبه حاکم العقل 
ویخونه تکذیباً لا سبیل إلی مدافعته؛ فقلت : قد بطلت الثقة با حسوسات فلعله لا 
ثقة إلا بالعقلیات التي هي من الأولیات کقولنا: العشرۃ اکٹر من الثلاثةء والنفضي 
والإثبات لا یجتمعان في الشيء الواحد؛ والشيء الواحد لا یکون حادثاً قدیا؛ 
موجوداًأو معدوماآء واجباً محالاً. فقالت ا حسوسات : مم تأمن أُن تکون ثقصسك 
بالعقلیات کثقتك با حسوسات وقد کنت وائثقاً بيء فجاء حاکم العقل فکذبني؛ 
ولولا حاکم العقل لکنت تستمر علی تصدیقي؟ فلعل وراء إدراك العقل حاکماً آخر؛ 
إذا تجلی کذب العقل في حکمەء کما تجلی حاکم العقل فکذب ا حس في حکمه. 
وعدم تجلي ذلك الإدراك لا یدل علی استحالته. فتوقفت اللفس في جواب ذلك 
قلیلاًء وأیدت إشکالھا با منام وقالت : أما تراك تعتقد في النوم أموراً وتتخیل أحوالاًء 
وتعتقد لھا ثباتاً واستقراراً ولا تشك في تلك ا حالة فیھاء ثم تستیقظ فتعلم أنە لم یکن 
خجمیع متخیلاتك ومعتقداتك أصل وطائل؟ قَبمٌ تامن أن یکون جمیع ما تعتقدہ في 
یقظتك بحس أو عقل صوراًبالإضافة إلی حالك التي أنت فیھاء لکن یکن أن 
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تطرأ عليك حالة تکون نسبتھا إلی یقظتك کنسبة یقظتك إلی منامك: وتکون یقظتحك 
نوماً بالنسبة إلیھا؟ فإذا وردت تلك ا حالةء تیقنت أن ا لحالة ما یذعيه الصوفیة اُنھا 
حالتھم؛ إذ یزعمون أنھم یشاهدون في أحوالھم؛ التي لھم؛ إذا غاصوا في أنفسھم 
وغابوا عن حواسھمء أحوالاً لا توافق ھذہ العقولات . ولعل تلك ا ال هي اللوت؛ 
إذ قال رسول الله ِ: (الناس نیام فإذا ماتوا انتبھوا). فلعل ا حیساۃ الدنیا نوم 
بالاضافة إلی الآخرۃء فإذا مات ظھرت لە الأشیاء علی خلاف ما یشامدہ الآن''. 

ولم یکن شك الغزالي شکاً منھجیاً کشك دیکارت مثلاً؛ لان الغزالي شك في 
کل شيءء أما دیکارت فإنه فرض الشك في کل شيء. وفیما نری دیکارت یھتدي 
إلی حقیقة لا یسعه الشك فیھاء وھي حقیقة وجودہ؛ لان (یفکر)؛ ولآن التفکیر لا 
یکون لغیر موجودہ ویعيدٌ بنیان معارفه کلھا علی هذہ ا حقیقة البدیھیة؛ التي لم 
یتسرب الشك إلیھاء نری الغزالي یخرج من شکه بعون من ا حارج؛ أي من الله 
تعالی الذي قذف في صدرہ نوراً دله علی طریق ال خروج ما هو فیەء دون حاجة إلی 
ُدلَّة وبراھین ۔ ۱ 

إِن ھذہ الأزمة التي مر بھا الغزالي کانت نھایة مرحلة من مراحل حیاتہ٠‏ ویدایة 

مرحلة جدیدة؛ ترکت بصمة مضیئة في تاریخ الفکر الإسلامي؛ لأنھا جعلت 
للتصوف وللحیاۃ الروحیة الباطنة في الإسلامء محلاً واسعاً إلی جنب الفقه الذي 
یتمسك با حرف ویستند إلی معطیات العقل . 

وقد لاحظ الغزالي أن الفکر الدیني ۔في عھدہ ۔قد غمرہ ا جدل الفقھيء ودقائق 
الکلامیین الملتویة . ورأی أن ال خطر علی الدین یأتي من عنصرین من عناصر النشاط في 
العلوح الشرعیة وھما: الدقائق ا لجدلیة في العقائدء والتعریفات ال لتویة في الفق. 
ورأی فیھما ال حطر ا حدق بالدیانة القلبیة النفسیةء لذلك ھب یدافع عن الدین بتنمیّة 
الشعور الدیني ؛ وجعلە غذاء للنفوس بدل استخدام طرائق ا جدل والکلام ‏ _ 


(1) الرجع السابق صفحة 12-11. 
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آهم مؤلفاته: 

یعتبر الغزالي من أغزر مفکري الإسلام وله مؤلفات عدیدۃ في مختلف 
العلومء فکتب في الفلسفة والمنطق والکلام والفقه والتصوف والتفسیر والأخلاق 
والاداب ۔ وأشھر کتبه : 
المطبوعة : 

1 ۔إحیاء علوم الدین ۔ 

2 تھافت الفلاسفة ۔ 

3 ۔الاقتصاد في الاعتقاد . 

4۔ محك النظر . 

5۔ مقاصد الفلاسفة . 

6۔النقذ من الضلال۔ 

7 فضائح الباطنیة, 

8۔التبر ا مسبوك في نصیحة الملوك . کتبه بالفارسیة وترجم إلی العربیة. 

9۔الولدیة. 

0۔ منھاج العابدین . 

1۔ الدرة الفاخرۃ في کشف علوم الآخرة . 

2۔ المستصفی في علم الأاصول. 

3۔ الوجیز في فروع الشافعیة . 

4۔ أسرار ا حج . 

5۔ الإملاء عن شکایات الإحیاء. 

6۔ فیصل التفرقة بین الإسلام والزندقة . 

٦۔عقیدة‏ أھل السنة. 

8۔ میزان العمل . 
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9.۔ المقصد الأاسنی في شرح أسماء الله الحسنی ۔ 


0۔ إ ام العوام عن علم الکلام. . ٠‏ 
2 الخطوطة : 

1 ۔معارج القدس في أحوال النفس . 

2۔النخول في علم الأاصول. 

3 ۔العارف العقلیة . 

4۔ البسیط . في الفقه. 

5۔الفرق بین الصالح وغیر الصالح . 

6۔یاقوت التاویل في تفسیر التنزیل . 

وله کتب عدیدۃ بالفارسیة . 
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خطۂ الکتاب 


وکتاب الاقتصاد في الاعتقادء قد اشتمل علی أربعة تمھیدات تجري مجری 
التوطئة والمقدمات وعلی أریعة أقطاب تجري مجری القاصد والغایات . 
التمھید الأول: في بیان أن ھذا العلم من الھمات في الدین. 
التمھید الثاني : في بیان أنە لیس مھماآ جمیع المسلمین بل لطائفة منھم مخصوصین . 
التمھید الثالٹ: في بیان أنە من فروض الکفایات لا من فروض الأعیان. 
التمھید الرابع : في تفصیل مناھج الأدلة التي أوردھا في الکتاب . 
وأما الأقطاب المقصودةء فاربعة تقتصر علی النظر في الله تعصالی . فالناظر 
إلی العالم لم ینظر فیه من حیث أنه عالم وجسم وسماء وأرض٠؛‏ بل من حیث أنە 
صنع الله سبحانه . والناظر في النبي لكل لم ینظر فیه سن حیث إِنَّهُ (نسان فاضل 
وعالم... بل من حیث إِنّه رسول الله. ومن نظر في أقواله لم ینظر سن 
حیث إِنّھا أقوال ومخاطبات وتفھیمات . . بل من حیث إِنّھا تعریفات بواسطته 
من الله تعالی ۔ 
فلا نظر إذا إلا في الله؛ ولا مطلوب سوی الله وجمیع أطراف مذا العلم؛ 
یحصرھا في النظر في ذات الله تعالی ء وفي صفاته سبحانه؛ وفي أفعاله عز وجل؛ 
وفي رسول الله قٍُ وما جاءنا علی لسانه من تعریف الله تعالی ۔ فھي إذا أربعة 
أقطاب: 
القطب الأول : النظر في ذات الله. وذلك لبیان وجودہ وأنه قدیمء وأنه باق؛ وأنه 
لیس بجوھرولا جسمولاعرض ولامحدودبحد ولاھو 
مخصوص بجھةء وأنه مرئي کما أنه معلوم وأنه واحد . 
القطبِ الثانی : في صفات الله تعالی . وفيه یبین أنە حي عالم قادر مرید سمیع بصیر 
متکلم؛ وأن له حیاۃ وعلماً وقدرۃ وإرادۃ وسمعاً وبصراً وکلاما؛ 
ویذکر أحکام هذہ الصفات ولوازمھاء وما یفترق فیھا وما یجتمع فیھا 


س5ا 


من الأحکامء وأن هذہ الصفات زائدة علی الذات وقدیِة وقائسكة 
بالذاتء ولا یجوز أن یکون شيء من الصفات حادثاً. 
القطب الثالث: في أفعال الله تعالی : وفیه سبم دعاوی وه أنه لا یجب علی الله 
تعالی التکلیف ولا ال خلق ولا الشواب علی التکلیف: ولا رعایة 
صلاح العبادء ولا بیستحیل منه تکلیف ما لا یطاق ولا یجہب 
عليه العقاب علی العاصي ؛ ولا یستحیل منە بعثشه الأبیاء علیهم 
السلامء بل یجوز ذلك. وفي مقدمة ھذا القطب بیان معنی الواجب 
وا حسن والقبیح . 
القطب الراہم : في رسل الله؛ وما جاء علی لسان رسولنا محمد قُ من ا حشر 
والنشر وا لجنة والنار والشفاعة وعذاب القہر؛ وا میزان والصراط 
وفیه أربعة أبواب : 
الباب الأول: في إثبات نبوۃ محمد ا 
الباب الثاني : فیما ورد علی لسانه من أمور الآخرۃ. 
الباب الثالث : في الإمامة. 
الباب الرابع : في بیان القانون في تکفیر الفرق امبتدعة . 
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التمشید اُول 


في بیان أن الخوض في ھذا العلم 
مھم في الدین 


إن صرف الھمة إلی ما لیس بجھمء هو غایة الضلال ومنتھی الخسران؛ سواء 
کان ۔ المنصَرَفٌ إليه بالھمة ۔ من العلوم أو من الأعمال؛ وأھم الأمور لکافة الخلق 
نیل السعادة الأبدیةء واجُتنابُ الشقاوۃ الدائمةء وقد بین الأنبیاء للخلق بأن لله 
تعالی علی عبادہ حقوقاً ووظائف في أفعالھم وأقوالهم وکذلك في عقائدھم . 
فمن لم ینطق لسانهە بالصدقء ولم ینطو ضمیرہ علی ا حق؛ ولم تتزین جوارحه 
بالعدل. . . آل إلی النار۔ ثم لم یقتصروا علی مجرد الإخبار بل استشهھدوا علی 
صدقھم بأمور غریبة وأفعال عجیبة خارقة للعادات؛ خارجة عن مقدورات 
البشر. فمن شاھدھاء أو سمع أحوالھا بالأخبار المتواترۃ صدّقھم . بل غلب علی 
ظنه باول السماع ۔ وقبل أن یمعن في تمییز اللعجزات ‏ ذلك وهذا الظن البدیھي ؛ 
ینزع من قلبه الطمأنینة؛ ولؤہ با خوفء ویحڈّرہ مغبة التساھل والإھمال؛ 
ویتقرر عندہ أُن اللوت آت لا محالةء وأن ما بعد ال لوت مغیٔب عن أبصار الخلق؛ 
وأن ما أخبر بە ھؤلاء لا یخرج عن الإمکان . فلا بد من ا حزم للوصول إلی حقیقة 
هذا الأمر. فمثل ھؤلاء مع العجائب التي أظھروھا۔للدلالة علی صدقھم ۔وقبہل 
البحث عن تحقق قولھمء کمٹل شخص یخبرنا عند خروجنا من دارنا ومحل 
استقرارناء أن سَبَعا من السباع قد دخل الدارء وأنٌ علینا أن ناخذ حذْرَنا منه. فإنا 
بمجرد السّماع إذا رأینا ما أخبرنا عنہ ۔ ذلك الشخص ۔في محل الإمکان والجواز؛ 
لم نفکر بالدخول ونبالغ في الاحتراز. فالموت هو المستقر والوطن قطمآء فکیف 
لا یکون الاحتراز ما بعدہ مھماً؟ فمن أھم اللھمات إذن البحث عن قوله ۔الذي 
قضی الذھن بإمکانە ۔اھو محال في نفسه وغیر قابل للتحقق؛ أم هو حصق 
لا شك فیه؟ 
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فمثلاً قوله: (إِن لکم رباً کلفکم حقوقا وھو یعاقبکم علی ترکھا وییکم علی 
فعلھاء وقد بعثني رسولاً إلیکم لأیی٘ن ذلك لکم). یلزمنا۔ لا محالة ۔أن نعرف أن لنا 
ربا أم لا؟ وإن کان فھل یکن أن یکون حیاً متکلماً حتی یأمر وینھی ویکلف وییعٹ 
الرسل ؛ وإن کان متکلماً فھل هو قادر علی أن یعاقب ویئیب إذا عصیناہ أو أطعناہ؛ 
وإن کان قادراً فھل هذا الشخص بعینه صادق بقول: (أنا الرسول إلیکم)؟ 

فإذا انّضح ذلك لزمنا۔ لا محالة إِن کنا عقلاء ۔أن ناخذ حذرنا ونستحقر هذہ 
الدنیا الفانیةء فالعاقل من ینظر لعاقبته ولا یغتر بعاجلته . 

ومقصود ھذا العلم ۔ کما تقدم ۔ إقامة البرھان علی وجود الله سبحانه وصفاته 
وأفعاله؛ وصدُقِ الرسل وکل ذلك مھم ؛ لا غنی عنە لأي عاقل . 
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التمشید الثائي 


(في بیان الخوض فی ھذا العلم إِن کان مھماّ.. 
فھو فی حق بعض الخلق لیس بمھم بل اللھم لھم ترکه) 


إِن الأادلة التي حررھا الغزاليی؟ في هذا العلم تجري مجری الأدویة التي تعالج 
مرض القلوب . والطبیب الذي یستعملھا إِن لم یکن حاذقاً ثاقب العقل رصین 
الرأي . . کان ما یفسدہ بدوائە اکٹر ما یصلحه . وعلی کل من راد تحصیل مضمون 
هذا الکتاب؛ والاستفادة من ھذہ العلوم أن يعْلم أن الناس أربع فرق : 

الفرقة الأولی: آمنت بالله وصدقت رسولە واعتقدت ا لحق وأضمرتە؛ 
واشتعلت بالعبادة تارۃ وبالصناعة تارة أآخریء فھؤلاء ینبفغي علیهم أن یترکوا 
الاستحثاث علی تعلم هذا العلمء فإن النبي قلٍ لم یطالب العرب ۔في مخاطبته 
إیاھم ۔باکٹر من التصدیق؛ ولم یفرق بین أن یکون ھذا التصدیق بإیمان تقلیدي أو 
بیقین برھاني؛ وھؤلاء مؤمنون حقا فلا ینبغي أن تشوش عقائدھمء فإنھم لو اطلعو! 
علی هذہ البراھین وما علیھا من الإشکالات وحلھا لم یؤمن أن تعلق بأفھامھم 
مشکلة من اللشکلات وتستولي علیھا ولا تمحی عنھا بما یذکر من طرق ا حل. ولھذا 
لم ینقل عن الصحابة ا حوض في ھذا الفن لعدم احتیاجھم إليه لا بتدریس ولا 
تصنیف؛ بل کان شغلھم بالدعوۃ إلی الله وعبادتهء وحمل ال خلق علی مایرشدھم 
ویحقق مصا حھم في أحوالھم وأعمالھم ومعاشھم فقط . 

الفرقة الثانیة: طائفة مالت عن اعتقاد ا حق کالکفرة وا لمبتدعة . وھؤلاء لا 
ینفع معھم إلا السوط والسیف . فاکٹر الکفرۃ أسلموا بە. 

وبالعودة إلی تاریخ السلمین نجد أنه لم تقع ملحمة بین السلمین والکافرین إلا 
وکان نتیجتھا دخول جماعة من أھل الضلال في الإسلام ومالوا إلی الانقیادء بینما 


لم نجد مناظرۃ أو مجادلة إلا وأسفرت عن زیادة إصرار وعنادء لان نور العقل کرامة 
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لا یخص الله بھا إلا الآحاد من أولیائەء والغالب علی ا خلق القصور والإھمال؛ فھم 
لقصورھم لا یدرکون براھین العقول کما لا تدرك الشمسَ أبصارُالخفافیش ؛ ومزلاء 
تضرٌبھم العلوم کما تضرُ ریاح الورد بالكُعل ۔ وفي مشل مؤلاء قال الإمام الشافعي 
رحمه الله 
فسن منح الا ےال عل ا أضاعَۃُ ومن مدع الستوجبین فقسد ظلم 

الفرقة الثالثة: طائفة اعتقدوا ا حق تقلیداً وسماعاً ولکن خصوا بذکاء 
وفطنة؛ فتنبھوا من أنفسھم لإشکالات تشککھم في عقائدھم: أو سمعوا شبھة من 
الشبھات وحاکت في صدورهم؛ فھؤلاء یجب التلطف في معا جتھم باعصادۃ 
طمانینتھم؛ وإماطة شکوکھم با أمکن من الکلام القنع ؛ القبول عندھم؛ فإن زال 
شکہ فلا ینبغي أن یشافه بالأدلة اٹحررة علی مراسم ا جمدال؛ لأن ذلك رما یفضح عليه 
أبواباًآخری من الاإشکالات . . أما إِن لم یقتنع إلا بکلام یسیر علی محك التحقیق ؛ 
فیجوز ان یشافه بالدلیل الحقیقيء وذلك علی حسب ا حاجة وفي موضع الإشکال 
علی الخصوص ٠‏ ۱ 

الفرقة الرابعة: طائفة من أھل الضلال؛ ینفرس فیھم الذکاء والفطدة ؛ 
ویتوقٔع منھم قبُول الحق. فھؤلاء یجب التلطف بھم في استمالتھم إلی الحق 
وإرشادھم إلی الاعتقاد الصحیح؛ لا في معرض ا حاجَة والتعصب: لأن ذلك یزید 
من دواعي الضلال ویھیج بواعث التمادي والإصرار. واکٹر ا جھالات إنما رسخت 
في قلوب العوامٌء بتعصب جماعة من جھال نظروا إلی ضعفاء ا خصوم بعین التحقیر 
والازدراء. فشارت من بواطنھم دواعي العائدة والمخالفة ورسخت في نفوسھم 
الاعتقادات الباطلةء وعسر علی العلماء التلطفین محوھا مع ظہور فسادھا۔ 
وا جادلة والمعاندة داء محض لا دواء لە . فعلی التدین أن یتحرز؛ ولیترك الحقد 
والضغینة وینظر إلی کافة خلق الله بعین الرحمة ء ولیستعنَ بالرفق واللطف في إرشاد 
من ضل من ھذہ الأمة. _ ۱ 


۔20۔ 


التمشید الشالئث 
(في بیان ان الاشتغال بھذا العلم من فروض الکفایة) 


ِن الاشتفال بهذا العلم والتبِحْرَیهء لیس من فروض الأعیانء وانما هو من 
فروض الکفایات ؛ اه لا یجب علی کافة الخلق إلا التصدیق وتطھیر القلب عن 
الریب والشك بالبرھان . وھو فرض عین في حق من اعتراہ الك لإزالته . 

إِن إزالة الشکوك في أصول العقائد واجبةء والشك غیر مستحیل وإِن کان لا 
یقع إلا في الأقل؛ والدعوۃ إلی ا حق بالبرھان مھمة في الاین. وقد یٹور مبتدع 
ویتصدی لإغواء أھل الحق یإفاضة الشبھة فیھمء فلا بد ممن یقاوم شبھته بالکشف 
ویعارض إغواءہ بالتقبیح . . . ولا بھکن ذلك إلا بھذا العلم. لذا فلا بد من وجود من 
یشتغل بهھذا العلم من کل قطر؛ لیقاوم دعاۃ المبتدعة ویستمیل المائلین عن ا| حق 
ویُصفٌي قلوب أھل السنة من عوارض الشبهة. وإذا خلا قطر من مؤلاء أٹم أمل 
القطر کائَّة , 


-ى-21۔ 


التممید الرابع 
(في بیان مناھج الأدله التي انتھجھا الغزالي فی کتابه) 


لقد اقتصر الغزالي فی کتابہ (الاقتصاد في الاعتقاد) علی ثلاثة مناھج : 


اللنھج الأول: 
السبر والتقسیم. وھو حصر الأمر في قسمین ثم یتم إبطال أحدھما فیلزم 
ثہوت الٹاني . 
فإذاقلنا: العالَمٌإِمٌا حادث وِمًّا قدیم مك اصل اوعلم 
ومحال ان یکون العالم قدیاً مص اصل أوعلم 
فیلزم أن یکون حادثاً ن النتیجة أو الطلوب 


إِن الطلوب الذي حصلنا عليه استفدناءٗ من علمین آخرین؛ کل علم یسمی 
اصلاًء وإنٌ الطلوب یسمی دعوی شع وجود خصم وإلا فیسمی فائد أو فرعاً 
بالإ(ضافة إلی الأصلین (العلَمّین). ولا یکن أن نحصل علی الطلوب إلا من علمین 
ھما أصلان. أي من مقدمتین ولیس کل علمین أو أصلین یکن أن نحصل منھما علی 
الطلوب . ومعنی آخر فلیس کل مقدمتین یکن ا حصول منھما علی نتیجة إلا إذا وقع 
بینھما إزدواج علی وج مخصوص وشرط مخصوص . 
قواعد القیاس وشروطە: 
أولاً : قاعدتا الترکیب : 
ویشترط فیھما ما یلي: 
1 ۔یجب أن یترکب القیاس من ثلاث قضایا: مقدمدّین ونتیجة . 
2۔یجب أن یتركبَ القیاس من ثلاثة حدود هي : (أکبر وأوسط وأصغر) ویشترط 
في ا حد الأوسط أن یأتي في القدمتین بالمعنی نفسه بحیث یربط بین ا حد الأکبر 
والحد الأصغر . 
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ثانیاً : قاعدتا الاستغراق : 
ویشترط فیھما ما یلي: 
1 یجب استغراق ا حد الأوسط في إحدی ا لمقدمتین علی الأقل . 
2۔یجب أن لا یستغرق حد في النتیجة ما لم یکن مستغرقاً في إحدی القدمتین علی 


الأقل ۔ 
فمثلاً نقول : کل الأبطال أقویاء ام.ذا 
کل جندي بطل _. ام .صا 
کل جندي قوي انا 
ثالثاً : قاعدتا الکیف : 
ومن شروطھما: 


1 ۔ لا إنتاج من مقدمتین سالبتین ؛ لان الحد الأوسط لا بربط بین ا مقدمتین ۔ 
2۔ إذا کانت إحدی ا مقدمتین سالبة فیجب أن تکون النتیجة سالبة . 


فمثلاً نقول : لیس کل الطلاب حاضرین ام ذا 
سمیر طالب ام.صا 
لیس سمیر حاضراً اذا 
نتائج قواعد الٹقیاس: 
1لا إنتاج من مقدمتین جزئیتین سواء کانتا سالبتین أو موجبتین ؛ أو إحداھما سالبة 
والآخری موجبة. 
2 إذا کانت إحدی المقدمتین جزثیة فلا بد أن تکون النتیجة جزثیة أیضاً. 
فمثلاًنقول: کل الطلاب حاضرون امذا 
بعض ا جتھدین طلاب امصا 
بعض ا جتھدین حاضرون اذا 
النھج الثاني: 


إذا أقر الخصم بالأصلین أو العلمین فلا بد لە أن یقر بالطلوب ؛ لانه لا کن أن 
یقر بالأصلین ثم ینکر صحة الدعوی أو اللطلوب فھذا محال. وییکن ترتیب الأصلىین 
علی شکل قیاس منطقي علی النحو التالي : 
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کل ما لا یخلوعن ا حوادث فھو حادث امذا 
والعالم لا یخلوعن ا حوادث ا٣صا‏ 
العالم حادث انا 
اللنھج الثالث: 
ویقضي بعدم التعرض لثبوت صحة دعوانا أو مطلوینا أو قضایاناء بل ندعي 
أن دعوی ا خصم مستحیلةء وأن دعواہ تفضي إلی ا حالء وما یفغضي إلی ا مال فھو 
محال لا محالة. 
ومثالە أن نقول: 
إن دورات الفلك لا نھایة لھا ۔ 
وأن ما لا نھایة لە قد انقضی وفرغ منە. 
إِن دورات الفلك قد فرغ منھا وانقضت وہذا محال . 
إِن إقرار ال خصم بالأاصلین یعتمد علی عدة مدارك هي : 


1 ۔ ا حسیات. 

2۔العقل ۔ 

3 ۔التواتر. 

4۔القیاس۔ 

5۔السمعیات۔ 

6۔ معتقدات ا خصم ومسلماتە . 

1۔ ا حسیات : 

والمقصود بھا ما یدرك بالملشاھدة الظاھرة والباطنة : 

مثال: کل حادث لە سبب امذا اصل أول 
في العالم حوادث ام ص| ‏ اصل ثاني 
العالم لە سبہب اذا نتیجة أو مطلب . 


إن هذا العالم ندرکه بال ملشاھدة الظاھرۃ بکل ما فیه من أشخاص وحیوانات 
ونبانات وغیوم وأمطار ومن الأعراض کالأصوات والألوان. . أمامایدرك 
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بالمشاھدۃ الباطنة؛ کالأفراح والاّلام والھموم والغموم في القلب . . فان کل ذلك 


لا کن إنکارہ۔ 
2 ۔ العقل غحعض : 
أي ما يقرٌٌَالعقل ویدرکھ۔ 
کأن نقول کل مالا یسبق ا حوادث فھو حادث /م۵/ اصلاول 
العالم لا یسبق ا حوادثٹ ام+صا اصل ثاني 
العالم حادث اذا مطلب 
إِن الإنسان العامل لا کن أن ینکر أحد الأصلین أو إحدی المقدمتین (ما لا 
یسبق ا حوادث فھو حادث)؛ 


لأن ما لا یسبق الحوادث إما أن یکون مع ا حادث أو بعدہ؛ ولاسمکن غیر 
ذلكء فإن ادّعی أحدھم غیر ذلك کان منکرآًما هو بدیھي في العقل ؛ وإن اد٘عی 
أ٘یضاً ما ہو مع ال حادث أو بعدہ لیس بحادث فھو أیضاً منکر للبدیهة . 


3 التواتر: 
کان نقول کل مت جاء بالمعجزۃ فھو صادق امذا 
محمد لأ جاء بالمجزۃ ام صا 
محمد يك صادق انا 


فإن قال أحدھم: لا نسلّم بان محمداً جاء باللعجزۃ. فیمکن الرد عليه بأن 
محمداً وك جاء بالقرآن الکریمء والقرآن معجزة فمحمد قلٍ جاء بللعجزۃ. 

وقد ینکر أحدھم أیضاًء أنە لا یسلم بان محمداآ 8 قد جاء بالقرآن . فیرد علیہ 
بان القرآن الکریم وصل إلینا بالتواتر؛ کما حصل لنا العلم بە وبوجودہ وبنبوته کلٍ 
وبکل الأنبیاء والرسل علیھم صلاة الله أجمعین بالتواتر أیضاً. 
4۔ القیاس : 

وو أن نجعل أحد الأصلین (أحد العلمین أو القدمتین) أصلاً في قیاس آخر, 
لقد ثبت ان العالم حادث ہ فیمکن أن نجعل ھذا الأصل أصلاً لقیاس فنقول: 

کھت 


العالم حادث ا٣صا‏ اصل ثاني 

العالم لە سہب اذا مطلب 
5 ۔ السمعیات : 

وھو ما ثبتتٰ صحتہ بإجماع الأمة ونقل إلینا عن طریق السمع . فیکون السمع 
مانعا من الإنکار ۔ 
6 معتقد ات الخصم ومسلّماته : 

إن کل ما یعتقد بە الخصم ویسلم بە؛ یکن أُن نتخذہ في قیاسناء ولا ِکن 
للخصم أن ینکر ذلك . 


إِن هذہ المدارك السنَة اللذکورۃء تتفاوت من حیث الائتفاع بھا في اللقالیس 

النظریةء وذلك حسب الأشخاص علی النحو التالي : 

1 ۔المدرکات ا حسیة والعقلیة : یمکن أن یستفید منھا جمیع الناس إلا من لا عقل لەء 
و لا حس لەء ففاقد البصر مثلا لا ینتفع با لشاھدة الحسیةء وفاقد السمع لا نتضع 
بالأدلة السمعیة . ۱ 

2 وأما التواتر: فإنه ینفع من تواتر إليه ا كحٌبّر؛ فإن لم یتواترہ ولم یصل إليه؛ فلا 
یقدر إثبات ما لم یتواتر عندہ؛ ورب شيء یتواتر عند قوم ولا یتواتر عند آخرین . 
فمسألة قتل اللسلم بالذمي عند الشافعي متواترۃ عند الفقھاء من أصحابهء دون 
العوام من المقلّدینء وھکذا في کثیر من السائل ۔ 

3۔أما الأصل (العلم) المستفاد من قیاس آخر: فھو لا ینفع إلا مع من قدر معه ذلك 
القیاس . 

4۔ وأما مسلمات المذاھب : فإنھا لا تنفع الناظر بل تنفع الناظر مع من یعتقد ذلك اللذھب . 

5 وأما السمعیات : فإنھا تنفع وتفید من یثبت السمع عندہ. 

صفة السمٔع : صفة أزلِةٌقائمة بذات الله تعالی غیرمنفصلة عنه ویِکن الکلام عن 
صفة السمع من ٹلاث جھات : 

1 ۔معنی السمع . 
2۔ دلیل وجوب انّصافه بالسمع . 
3 ۔ما تتعلّق به صفة السمع ۔ 
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1 معنی السمع : إِن صفةً السمع ۔کما مر سابقاً۔ھي صفة أُزلیة قائمة بذات الله 
تعالی غیرٌ منفصلة عنەء وھي صفة واجبة في حق الله تعسالی. وصفة السمع لله 
تعالی تختلف عن السمع عند الإنسان ا حادث ؛ لآن الله من صفاته مخالفته 
للحوادث : أي لا یشبه مخلوقاتہ لا في ذاته ولا في صفاته ولا في أفعاله. 
فالسمع الذي یوصف بە الإنسان هو قوۃ مودعة في العصب في صماخ الأذن؛ 
یدرك بھا الأاصوات: ولا مانم أن یدرك الإنسان غیر الأصوات إذا وهبه الله 
القدرۃ علی ذلك؛ کما سمع موسی عليه السلام کلام الله تعالی الذي لیس 
بصوت ولا حرف۔ 
فصفة السمع عند الله تعالی تختلف عن صفة السمع للمخلوق ا حادث 
(الإنسان.٠)‏ إذ یستحیل في حقه تعالی أن یکون سمعه کسمع الژإنسان . . 
وقد ذکر ا حقَّقون : ان صفة السمع لله تعالی زائدةٌ علی صفة العلم . 

2 ۔ دلیل وجوب صفة السمع لله تعالی : فإنه یدل علی ذلك الشرع والعقل. 
آ۔آما الدلیل الشرعي النقلي : فھو ما ثبت في الکتاب والسنة وإجماع علماء الأمة . 

فمن القرآن الکریم: قوله تعالی : ه قد سم اه قَوْلَالی حُدللكَف رَوْچھَا 
نت إِل اق وا َعمَغ حَازرکَُا إِنَالَحَِیغ سا 
وقوله تعالی جا کیل َڑومواكیخ اَم“ 


وقوله : فَأَذْمَبَا بنَايَينا إِنَا مَعکم مُسْتَمِمُو تَمِٹُون9!4. 
وقول ایضا: وإبٌی تمَضُنَاامتغ وا ف)“. 
2 2 حوءھ۔گ وی 
وقوله : تاب ےِلِم تَعَبُْ مَال يْمْمَعْ وَلَّا يُتَعِرُوَلَا یُغٍی عَىكَ کا4 
(1) سورۃ ا جادلة آیة /1/ ٠‏ 
(2) سورة الشوری آیة /11/ ۔ 
(3) سورۃة الشعراء آیة /15/ . 
(4) سور طە آیة | 46/. 
(5) سورة مریم آیة |142 . 
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والدلیل من السنة الشریفة: ما رواہ أبو موسی الأشعري بقوله: ککا مع صفةُ البصر : 
النبي قَكٍُ فجعلنا في وھدۃ من الأرض فرفع الناس أصواتھم بالتکبیر فقال: 
(یا یھا الناس اربعوا علی أنفسکم إنکم لا تدعون أصم ولا غائباً إنکم 
تدعون سمیعاً قریباً. فقال :- وکنت قریباً منه یا عبد الله بنَ قیس ألا أدٌك 
علی کلمة من کنزالجنة؟ قلت بلی. قال: لا حول ولا قوۃ إلا بالله االسمیع 


صفة أزلیة قائمة بذات الله غیر منفصلة عنه؛ قُدرَكُ إدراکاً تاماً لا عن طریق 
التخیل والتوهھمء ولا عن طریق تأثر حاسة ووصول شعاع . 
ویِکن الکلام عن صفة البصر من ٹلاٹ جھات أیضاً: 


2 1 ۔ معنی البصر۔ 
البصیر)''“'۔ 2۔ دلیل وجوب اتّصافه تعالی بصفة البصر ۔ 
ب ۔ وأما الدلیل العقلي علی أن الله متصف بصفة السمع : فھو أن السمع 3۔ما تتعلق صفڈالبصر 


کمال؛ والسمیع أکمل ما لا یسمعء ولو لم یت سو جیہ مت سی شر تزواعظ پیر فا رای عولا فان رر ما 
النقص في حقہ؛ والتقص محال علی الله؛ نے روما و سیت قائمة بذات الله تعالی غیر منفصلة عنه . وإِنّ صفة البصر لله تعالی تختلف عن 
باتع کرو میں جی وو سد سا 02 صفة البصر للإنسان الحادث ؛ لن الله تعالی لا یشبه مخلوقاته. فصفة البصر 
تح الا يَدمَع ولا مُتعِرُوَلا يف عَك خَینا 4 فلو کان الله لاب عند الإنسان وغیرہ من أنواع ا حیوان هي قوۃ مخلوقة في العینین تدرك الأضواء 
٠‏ پالسمع لاحتج َومإِبراعیمٌ علیہ یلئه هو آیضایعید ما لا یسمع ولا یصر۔ والأشکال وغیر ذلك: وإن هذا العنی محال علی الله تعالی ؛ لأئه یستدعي 
ق صفة السمّع : إنٌصنة السمع لله تعالی تتعلق بج بجمیع الملوجودات؛ الترکیب 

سواء منھا القدیم (کذاته تعالی وصفاته). أو ا حادث (کجمیع اللخلوقات) 2 أما الد لیل الشرعي وا : علی شوپ سال ستفالی ‏ 

وسواء في ذلك الأصوات وغیرھا. وھذا رأي السنوسي من القرآن الکریم قوله تعالی : طإٍَی مََ امت وا 

ومنھم من قال: إن صفة السمع تتعلق بالسموعات؛ سواء کانت السموعات في وقولهتعالی علی لسان موسی عليبہ الساام: َقأوۃ ج- 

حقنا (وھي الأصوات) أو اللسموعات في حقه تعالی (وهي اللوجودات عامة) ول کڑیڑا لچ لک ہت بتا 7 بمیا994. 

وس لوت رس یسیج ات و وقولہتعالی : (َِّی َرنلك حیٔ تم و وَتَقَلَِ فی الک ین '. 

سس سس جو شوہ وس اَل أيضَاء  :‏ وَقِ اَعمَلوا قسیری آلغت كروَرَسٰولڈ وَاَلِمُؤیوںَ 4 '“. 

الانکشاف بالسمع غیرُالانکشاف بالبصر: وإِنّ کلاً منھما غیرُ الانکشاف )۸+۸38 

بالعلم؛ ولکلٌ واحد منھا حقیقة نفوض علمھا إلی الله تعالی ۔ 

ٍ (1 سورة طە آیة |146 ۔ 

(2) سورة طە آیة / 33ء 34ء 35/ ۔ 


(3) سورة الشعراء آیة /218۔219]/ . 
(4) سورة التوبة آیة / 105/ . 


(1 رواہ النسائي في السنن الکبری ج/4/ صفحة 398. 
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وأما الدلیل من السنة : فھناك أحادیث کشیرۃ منھا قولے لچ : (إنکم 
لاندعون آصم). 

والدلیل العقلي علی وجوب صفة البصر للە تعالی : ھو ما ذکرناء في إثبات 
صفة السمع ۔ 

فنقول : إن عدم البصر نقص٠‏ فلو لم یتصف الله تعالی بالبصر لکان ناقصاً. 
والنقص مستحیل في حقه جل جلالە؛ وھو منزہ عن النقص فثبت نقیضه وھو 
اتصافه بالبصر . 
3 أماما تتعلق بە صفة البصر: 

فبعض العلماء یقول : إن صفة البصر تتعللق بالموجودات عامة؛ سواء منھا 
القدیم وا حادثء فالقدیم (کذات الله وصفاته) وا حادٹ (کالمخلوقات عامة). 

ومنھم من قال : إن صفة البصر تتعلق بالمبصرات؛ ومذہ العبارۃ تحتمل معنیین : 
أ۔المبصرات في حقنا. 
ب ۔المبصرات في حقه تعالی (بذاتة وبجمیع المخلوقات والملوجودات) وحتی 

الخلوقات الحفیة جداً التي لا نراھا. کما قال أحدھم: 


یامن یری مد البعوض جناحَءُٗ في ظلمسة اللیل البهیم الألیَسل 
ویری نیاط عروقھا في نحرما واللخٌ في تلك العظسام الحّل 
ان علليٗ بٹویۓة امحسو بسها مسا کان منّي في الزّمسان الاول 
وقول أحدھم أیضاً إن الله یسمع دبیب الئملة السوداء علی الصخرۃ الصماء 
في اللیلة الظلماء. 
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القطب اڈُول 
رفسي النظر في ذات اللہ تعالی 
وفیه قشر ذعاوی 


الدعوی الأولی: 
إت الله تعالی یتصف بکل صفات الکمال؛ منزہ عن جمیع صفات النقص ٠‏ 
ھذہ الصفات تلتقي ضمن عشرین صفة رثیسیةء وتقسم إلی أربعة أقسام هي : 
1 ۔الصفة النفسیة الذاتیة: وھي صفة الوجود. 
2۔ الصفات السلبیة : وھي الوحدانیة؛ والقدم ؛ والبقاء؛ مخالفته للحوادث ؛ 
قیامہ بالنفس . 
3 صفات المعاني: وھي القدرة والرادۃء والعلم؛ والکلام والسمع والبصر واحیاۃ . 
4۔ الصفات ا لمعنویة: وھي کون تعالی: قادرا مریداء علیما؛ متکلماء سمیعا؛ 
بصیراء حیاً۔ 
صفة الوجود: 
والوجود یعني : ثبوت الشيء وتمحققه. فالوجود صفة ثبوتیة یدل الوصف بھا 
علی الذات دون معنی زائد علیھا۔ فھي واجبة له تبارك وتعالی لذاته لا لعلة أي إِنٗ 
غیرہ لم یؤثر في وجودہ. 
أما الوجود غیر الذاتي ۔مثل وجودنا۔فھو بفعله تعالی . 
الوجود الکامل والوجود الناقص: 
إن وجود الله تعالی وجود کامل ذاتي؛ أي موجود لذانه لا لعلة مؤٹرۃ فیه. 
ومن خصائص الوجود الکامل أنە لا یقبل العدم . 
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أما الوجود الناقص: فھو وجود کل ما سوی الله ووجودہ مستمد من غیرہ؛ 
ومتوقف علی الموجد لە ومن خصائص الوجود الناقص أُنه یقوم بین عدمین: عدم 
سابق قبل وجودہء وعدم لاحق ء أي بعد فنائه. 
الأدلة العقلیة علی وجود الله تعالی: 

إِن الأدلة علی وجود الله تعالی کثیرة أھمھا: 

1 ۔دلیل البداهة ‏ 

2۔ دلیل الخلق ۔ 

3۔دلیل القدرۃ. 

4۔ دلیل الغایة . 

5 دلیل المنطق . 

6 دلیل العلم ا حدیث . 
دلیل البداهة والفطرة : 

رَشارَسَدَكمہض اتکی فالإنسان لە وعي یقیئي بوجود الله 
وحقیقته الذاتیة. ویعتبر الشعور الفطري في الإنسان بوجود الله تعالی من أقوی 
الأدلة ء والشعور الفطري هو الدلیل إلی معظم العارف مھما تقدمت العلوم: 
کالشعور بالألم وا جوع والعطش والأمومةء والوجدانات والعواطف . . کل ذلك 
نشعر بوجودہ ولا نحتاج إلی دلیل نبرھن عليه. وکذلك فإن شعورنا الفطري بوجود 


الله لا یحتاج إلی دلیل آو برھان . کما قال الفیلسوف الفرنسي دیکارت : أنا أفکر إذاً 


دیے می ھی 

إن الشعور بوجود الله تعالی مشترك بین کل الناس؛ ویقوم في نفس کل إنسان 
طفل أو کبیرء بدائي أو متحضر؛ عالم أو جاھلء رجل أو إمرأۃء باحث أو فیلسوف 
عبقري؛ خبیر أو فنان أو۔ .. کل ھؤلاء یشعرون بشعور مشترك وھو أن الله موجود 
وأنه حق . قال تعالی: 
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اور وَجھَكَلِلنَسِ حَیيمًا فظرت آل الِی فَطرَآللَاس عَلَجَا پ'''. 

وقال أ٘یضاً: 

ط عیقة او ومن أحْسَیْ یرے آگو عبتقة وَكَنْللہ يدو 4ا“. 
کمون ھذہ الفطرۃ وتجلیھا عند الشدائد : 

إِن فطریة الإیِان بالله تعالی قد تخفی في خبایا النفوس وحنایاھاء ولکن 
الإنسان یستجیب لنداء فطرته عندما تواجھه الأاخطار والشدائد . ولهذا أشار الله 
سبحانه وتعالی بقوله : 

(مُوَالدِی اق الوالبعر مات شس ہت تب سے 
َقَرخُوا چا جَآءَ چا ریخ عَاصفوَعَاَهُمْ المَوَع من کل مَکَانِ وَظوا لُہُمْ اط بیز 
دَعَوا الله لین لہ الین لن یکنا ِنْ مَندٍوء لَتَكوتكت کی اق 0 
إنحراف الفطرۃة : 

قد یصیب الفطرۃ۔التي فطر الله الناس علیھا ۔ بعضٌ الاآفات والعاھمات ء 
فتشوھھا وتخرجھا عن طبیعتھاء وھذا ما أشار إليه النبي قللٍ حین قال: (کل إنسان 
ہیر ہو شی دی س وت یرس 
ہل تحسون فیھا من جدعاء)'“. قال أبو ھریرۃ : فاقرؤواإن شختم: فظرت آلہ ای 
فَطَرَاَلَّاسَ نَ عَلا لا تَبَدیل بِخَلق آتل 4“ . 

وفي الحدیث القدسي یقول الله تعالی : (إني خلقت عبادي حنفاء کلھمء؛ 
وإنھم أتتھم الشیاطین فاجتالتھم عن دینھم وحرمت علیھم ما أحللت لھم؛ وأمرتھم 
أن یشرکوا بي ما لم أنزل بە سلطاناً)'“. 


(1) سور الروم آیة /30/ ۰ 
(2) سورۃ البقرة آیة /138/ . 
(3) سورة یونس آیة /22/ 
(4) أخرجه مسلم في صحیحہ ۔کتاب 46۔ الباب السادس ہ الحدیث رقم 25. 
(5) سورة الروم آیة /30/ . 
(6) حدیث صحیح مسلم ج1 ۔ص314ء وما بعدھا. 
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وقال تعالی : ط وآہن سَأَلقهُم مٌنْ خَلَقاَلسَمَوّتِ وَلْأَرّ ضَلََفُوئ ری آلہ ھ '“'. 
وقال أیضا: ای آللہ خَلكقَاط لسوت وََلأزِ ض )4 “. 

فإذا انحرفت الفطرة وتشوهت کان لابد من إقامة البراھین والأدلة علی وجود 
الله تعالی ؛ لتعود الفطرۃ إلی سلامتھا وصحتھا وأصالتھا. ولو ترك الإنسان وشأنه 
من غیر أن یعترض سییلە معترض٠‏ فإنه ینشأ مؤمناً بوجود خالقه ومعترفاً بحاجته 
إلیهء یحس ویشعر بھذا الإمان في أعماق نفسهء من غیر حاجة إلی دلیل وبرھان؛ 
بل یتحقق ذلك بداعي الفطرة السلیمة الصافیة . 
اقوال بعض الفلاسفة والعلماء في وجود الله تعالی: 

یقول دیکارت: أناموجود. فمن أوجدنیي ومن خلقني؟ أنالم أوجد ذاتي 
ونفسي فلا بد من خالق ؛ وھذا ا خالق لابد أن یکون واجب الوجودء وغیر مفتقر إلی 
من یوجدہ؛ أو یحفظ عليه وجودہء ولا بد أن یکون متصفاً بکل صفات الکمال. 
ھذا ا خالق هو الله باری کل شيء. _ 

ویقول باسکال: کان بمکن أن لا أکون لو کانت أمي قد ماتت قبل أن أولد 
حیأً. فلست إِذاً کائناً واجب الوجود؛ ولست دائمآً ولا نھائیاً. فلا بد من کائن 
واجب الوجود دائم لا نھائي ؛ یعتمد عليه وجودي ألا وهو الله الذي ندرك وجودہ 
إدراکا أولیاء بدون أن نتورط في جدل البراھین العقلیة ولکن علی الذین لم یقدر لھم 
هذا الإیمان القلبي ؛ أن یسعوا للوصول إليه بعقولھم . 

ویقول ألبرت أنشتاین : صاحب النظریة النسبیة : 

إن جمیع أصحاب النظریات الدینیة في کل العصور قد عرفوا بھذا النوع من 
الإیان ومن الشعور الدیني الذي لا ینتمي إلی نحْلَة ؛ لأن الله لا یتمشل في أمثلة 
بشریة. وإنني أری أن أھم وظیفة من وظائف الفن والعلمء هي أن یوقظ ھذا 
الشعورء وأن ییقیە حیا في الذین تھیّڑوا له. 
( سور الزم رآیة /38/ . 


(2) سورة إبراھیم آیة /10/. 
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وقال سنسر: إننا مضطرون إلی الاعتراف بأن ا حادثات مظامر قدرة مطلقة 
متعالیة عن الإدراك وأن الأدیان کانت أول من أتی بهذہ ا حقیقة العلوبة 
ولقنتھا للناس ۔ 
وقال أحدھم: 
وکسےف یصح في الأذھمان شيء إذا ا اج النےار إلسےی دلیصسل 
وقال الآخر: 
فسوا عجب_اآ کیسف یعصے الإاے أو کیسسف یجحصسےہ ا ماحد 
وفسي کل شےء لے آیےّ ےدلعلے آنئٌّے واحد!۱ 


دلیل الخلق +او السببیة> 

قانون السبییة: إِن الشيء الساکن لا یتحرك إلا بمحركد یحرکھ . وإكٌ العدوم لا 
یوجد إِلا بموجد یوجدہ ۔ ون تعطیل قانون السببیة تعطیل لأحکام العقل ومبادثە . 

ومبادی العقل ھي: : مبدأً الھویةء ومبدأ السببیةء ومبدأ الغائیةء ومبدا ا حتمیة. 

واللأدلة علی مبدأ السببیة کثیرۃ جداًمٹھا: 

أنە لکل سبب مسبب؛ ولکل حادثة سببء وکذلك خلق الإنسان والکون 
وکل ما في الوجود لابد له من سبب أو صائع . . ۱ 

فإذا کان لکل مصنوع صانع کالأبنیة والقصور والأدوات والمخترعات: .. 
وھذہ کلھا لا کن أن توجد من تلقاء نفسھاء ولا بد من صانع موجد لھاء فکیف 
بھذا العالم والکون الفسیح بکل ما فیه لا یکون لە موجد صانع؟! 

قمال تعسالی: ط زین تاب خلقْاسَسَوت ور سوا خولَٹالِنيطمٌ 
0002 

وکما قالت امرأۃ عندما سثلت عن وجود الله ودلیلھا علی ذلك: إِن البعرۃ 
تدل علی البعیرء والأقدام تدل علی السیر. قسماءٗذات أبراج وأرض ذات فجاجء 
(1)سورة الروم آیة /22/ ء 
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وبحار ذات أمواج. . . ألا تدل علی الواحد القھار! وقد وجُھتٗ إلی قانون السببیة ۔ 
أو دلیل الخلق ۔عدۃ اعتراضات منھا: 
الاعتراض الأول : 

یقال: إِن ھذا الکون لم یخلقه أحد وإنما وجد عن طریق الصادفة : 

الرد علی الاعتراض : إن الملصادفة عشوائیة وقد تحدث مرۃ واحدۃ ولا تحدث 
کل مرۃ. وھل من ا لمعقول أن یکون ھذا الکون بنظامه الدقیق ء وھذا الإنسان وما فیه 
من أجھزۃ وأعضاء تعمل بدقة . . ان یکون وجودھما صدفة؟! ثم إِن الصدفة عمیاء 
عشوائیة لیست قائوناً ثابتاًء والمصادفة تتنافی مع العلم والعقل والمنطق السلیم القائم 
علی الأسہاب والمسببات . 
الاعتراض الثاني : 

یقال: إن ھذا الکون لیس لە خالق ؛ بل هو موجود من القدم لیس لوجودہ بدایة . 

الرد علی الاعتراض: إن الکُون والعالم قدیم إذن حسب إقرارمم أي إٗ 
الأزلیة لاہد مٹھاء فھي إما أن تنسبھا إلی حي أو میت. والکون أو العالم الذي 
نعیش فی موجود. وإننا نری أُن ھذا العالم یتعرض للفضاء والزوال والعدمء وھو 
مرتبط ہزمان ومکان معین. فالعالم وجد بعد أن لم یکن موجوداًء أي مو حادث؛ 
والحادث لیس بقدیم؛ فلا بد من خالق أزلي لیس لە بدایة؛ حي عالم بکل شيءء 
قوي قادر ھذا ا خالق لاہد أن یکون هو الذي أوجد العالم من العدم . وبا أن ھذا 
العالم یتعرض للزوال والعدم فیستحیل عليه أن یکون قدیاً. وھذا یبدو واضحاً من 


خلال القیاس التالي : 
کل ما جاز عليه العدم استحال عليه القدم ام. ك/ 
العالم جاز عليه العدم ام+. صا 
العالم یستحیل عليه القدم انا 
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دلیل القدرق: 

إذا تأملنا هذا الکون اُدرکنا أنٌّ هناك ذاتاً خالقة مدبرۃ لھا قدرة غیر محدودةۃ 
تدیر ھذا الکون وتسیرہ وتتجلی ھذہ القدرۃ في بدیع صنع ال خالق؛ وفي دقة الصنم 
والخلق والإبداعء کما تتجلی في صنع الإنسان وا حیوان والنبات بانواعه . قال 
تعالی : و وف اَلْأَرَضِ فَطَمٌ تُتجَِرِتٌ وَجَتّت ون اعت وَزرَعٌوَحَلصنوَانٌوَعَوُ 
نوا بت بمَار وج وَثضْلُ بَتهْہا عَل بَقضق اَلأَسعُل إِنٌ ق ٥َلِكَلَیسر‏ 
فو ِتقو 4". 
دلیل التغایة: 

إن الله تعالی خلق العالم وک ل ما فيه من إنسان وحیوان ونبات؛ وأوجد لھم 
کل ما یحتاجون إليه من ضروریّات ا حیاۃ بشکل لا نع استمرارھا علی الأرض ٠‏ 
فخلق الھواء وا ماء والغذاء والشمس. . للضیاء والتدفئة والانماء. . 

وھناك اُدلة نقلیة کثیرۃ من القرآن الکریم؛ تشیر إلی عنایة الله بخلوقاته . قال 
7 0 

وقال النبي 8 لعمران بن ا حصین: (کم لك من إله؟ قال: عشرة. قال: 
فمن لقَمّكَ وکربك ودفع الأمر العظیم إذا نزل بكد؟ قال: الله . قال قنٍ٘: مالك من 
إله غی)'“. 
دٹیل العلم الحدیث: 

لقد وصل العلم ا حدیث إلی اکتشافات لم یجد لھا تفسیراً. فاضطر العلماء 
إلی ردھا إلی الله سبحانه وتعالی صراحة أو ضمناً. وھناك أمثلة کثیرۃ علی ذلك 


(1) سورۃ الرعد آیة /4/. 
(2) سورۃة الللك آیة / 30/ ۔ 
(3) آخرجه 
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مٹھا: ال جاذبیة الأرضیةء وعمل القلب ء والطاقة الکھربائیة وإنتاج النحل للعسلء 
وبناء أقراص الشمع بشکل هندسي . . 
دٹیل النطق: 
یستدل علماء المنطق علی وجود الله تعالی با یلي : 
یقسم ا لمعلوم إلی ثلاثة أقسام : مستحیل الوجود لذاتهء وواجب الوجود 
لذاتەء ومکن الوجود . 
اولاً: مستحیل الوجود لذاته: أي لا یطرأً عليه الوجود أبداً ولا بِکن أن یوجد؛ لأن 
العدم من لوازم ماھیته فمثلاً: اجتماع الأضداد یستحیل وجودھا. أو کأن یکون 
العدد زوجآً وفرداً بآن واحد . 
ثائیاً: واجب الوجود لذانه: وھو اللوجود لذاته دون افتقار إلی موجود یوجدہء وله 
صفات القدرة والعلم والإرادة والبقاء والوحدانیة والکلام . . . ألا وھو الله . 
ٹالٹا: ممکن الوجود: وھو الذي لا وجود لە لذاتہ ولا عدم له لذاتهء وإنما یوجد إذا 
وجد من یوجدہ: وییقی عدماًإذا لم پوجد مسبب لوجودہ. 
إِن العالم وجمیع ما في الکون هو ممکن الوجود؛ ویا إن العالم موجود إذاًلا 
بد من موجد أوجدہ. ألا وھو الله لأن : 
1 ۔مستحیل الوجود لا یکن أن یوجد ممکن الوجود؛ لأن مستحیل الوجود غیر 
موجود؛ فکیف یکن لغیر اللوجود أن یکون سیا للوجود؟! 
2 ۔إن ممکن الوجود لا یمکن اأن یوجد نفسە؛ لأنە یلزم من ذلك تقدم الشيء علی 
نفسه وھذا محال. 
3 فلم یبق إلا واجب الوجود؛ الذي هو اللوجد لمکن الوجود و جمیع الخلوقات 
اممکنات . إن واجب الوجود هو الله تعالی . 
قال تعالی : (وآہن سََلَكهُم....4'”. 


(1 سور الزمر الآیة /38/ . 
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الأدلة التعقلیة علی وجود الله تعالی: 
إن الأدلة العقلیة علی وجود الله تعالی من القرآن والسنة کثیرة جداٌ. 

1 ۔فقد ورد في القرآن الکریم اسم ا جملالة (الله) (2706) مرة. ما عدا أسماء الله 
الحسنی. ھذا الترَدُد لاسم الذات؛ ولأسماء الله الحسنی یستحیل أن یکون لذات 
لا وجود لھا 

2۔ وقد أخبرنا الله تعالی في القرآن الکریم أنه أرسل رسلە إلی الناس ولا یرسل إلا 
من کان موجوداً. 

3 وقد أخبر الله کل رسول أنە إذا آمنوا واتقوا نصرھم الله . ولا ینصر إلا من کان 
موجوداً. قال تعالی : و إن تَىُرُوا الله یضرم 4'''. 

4۔ وذکر الله تعالی أنە سیعذب من لم یؤمن بوجودہ ولا یعذب إلا من کان موجوداً۔ 
مال تسالی : و حُذُوهقَُْوهثُ اسم صَنوهثٌ فی مللَوددغھَا مَبعُوكَذِزاءا 
فَاسَلگوه إِند کان لا يُوينُ بآللہ العظیمِ 4!“. 

إِن ھذا الکون الذي یحیط بناء وھذا العالم الذڈي نعیش فیە مقطوع بوجودہ. 
پریی وسرسرو ری ملسو 

1 ۔إما أن یوجّد هو نفسه وھذا محال؛ لان العدم لا ینتج الوجود . 

سراان فتی سف ارم س مفھسا 


3 وإما أن یخلقه الله تعالیء وھذا أمر معقول لا محیص عنه . قال تعالی: 
اثاز 


ورمد۔ 


(أم هُمْ اَلَحَلِهُوے أَمْ خَلقوا اَلسُمّوّتِ وَألْأَرّضَ َٴبل لا بُوقٹونَ > 


(1 سور؟ محمد الآیة /7/. 
(2) سورۃ ا لحاقة الاآیة / 32-31-30/ . 
(3) سور الطور الآیة / 35۔36/ ٠.‏ 
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قال أبو نواس : 
شأمل في ریساض الأرض وانظر 
عیسون من جسین شاخصات 
علی فُضب الزبرُجّد شاھداتً 


وان محسداً خ سیر الب راب.۔ۓ 
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إلی آثار مسا صنے اللیِ_كۓ 
باحداق کما الذعسب السےیكٌ 
بسان اللے لیسسں لے شریلكُ 


إلےی الثقلتین أرسلء اللی ا 


وجوذ الله تعالی 


إن وجود الله تعالی حقیقة علمیة لا تخضع للتجربة والشامدة وإِنٌ السبیل 

معرفتھا والتاکد من وجودھا والتحقق منھاء یکون یاحدی طریقتین : 

1 ۔ طریقة التدرج من الأادنی: وھو الانتقال من التاکد من صحة القرآن الکریم کخبر 
نقل إلیناء ثم التاکد من صدق من أتی به وھو محمد ق. ٹم الاکد من صدق 
أمین الوحٰي جبریل الذي نقله عن الله تعالی ۔ 

ویتم التاکد عن طریق التلازم البین والقیاس ؛ والقیاس التام. کل ذلك یدلنا 

علی وجود الله تعالی ۔ 

2۔ طریقة التدرج من الأعلی : وھو الانتقال من البرمان علی وجود الله تعالی إلی 
البرمان علی صدق الرسل والأنبیاء وصدُق الوحي وما بعثوا به من تکالیف . 
والایمان بھم یدلنا علی الإیان بالکتب السماویة والرسالات وبالقرآنِ الکریم أنه 
کلام اللهء والژیان بکلام الله یدلنا علی الإِان با یتضمنه من أوامر وأاحکام 
وأخبار ونواہ وتشریعات وأخلاق وعبادات . . وأن البرھان علی وجود الله یکون 
بالأدلة والمبادی الفطریةء وا حقائق التعيی أجمع العلماء علی أنھا هي ذاتھا برامین؛ 
وتسمی با حقائق البدھیة . 

فالبدھیة إِذاً: کل قضیة لا تحتاج إلی برھان لأنھا واضحة بذاتھا. وھي عامة 
تنطبق علی کل العلوم وا حقائق . 

وھذہ ا حقائق البدھیة هي : 

1 بطلان الرجحان بدون مرجح . 

2 بطلان الداور۔ 

3۔ بطلان التسلسل. 

4۔ قانون العلة الغائیة أو قانون التناسق والنظام الکوني ۔ 


-41۔ 


1. بطلان الرجحان بدون مرجح: 

والرجحان بدون مرجح: هو تحول وتغیر الشيء عن وصفه ونسقہ الأول 
وتحوله من حال إلی حال بدون مؤثر ولا محول ولا مغیر۔ 

ھذا الأمر من الأمور الواضحة البطلانء إذ أنه لابد لتحویل الشيء من حال إلی 
حال؛ ومن وضع إلی وضع آخرہ من محول أو مؤثر أو مغیر یحولە ویغیر وضعھ. . 

وامثال علی ذلك العالم . إذ آنه من النوع المکن أي إِنٌ المقل یجزم بأن العالم 
ممکن وجودہ وعدم وجودہ ویکن أُن توجد أسباب تمْدِمَهُ من أصله. فرجود العالم 
لیس أمرا محتماً وضروریاء ولیس هو أمرا لازماء فلا بد من مؤٹر خارجي یرجح فےە 
أحد جانبي الإمکان. إما العدم أو الوجود؛ وھذا الؤثر الخارجي هو الله تعالی الذي 
رجح جانب الوجود في العالم ۔ علی جانب العدم . 

فإذا قیل : إن ھذا العالم وجد بذاتہ دون مؤثر من ا خارج وهذا یعني ان العالم 
وجد بدون مرجح لە ینقله من حالة العدم إلی حالة الوجودء وھذا باطل؛ لأن الکون 
آتی عليه حین من الدھر لم یکن شیٹا مذکوراً. أي کان عدماء فکانت کفة العدم مي 
الأرجح؛ ومن ثم انعکس الأمر؛ ورجحت کفة الوجود علی کفة العدمء وإذا قلنا: 
إنالعالم وجد بقوۃ ذاتیة فیه دون حاجة إلی موجد ۔ فذلك یعني أن کفة الوجود 
رجحت علی کفة العدم بدون أي عامل أثر علی ھذا العدم وحولە إلی وجود؛ وهذا 
باطل عقلاً؛ لأن القول بأن العدم الطلق قد تحول فجاأة إلی وجود یتفاعل ویتوالد 
دون مسبب أو مؤثر خارجيء أمر باطل عقلاً, 

ولعل قائل یقول: إن العالم قدیم لا أُول لە ولا سبق للعدم عليهء وبذلك لا توجد 
إلا کفة واحدۃ الا وھي الوجود ولکن یکن الزد علی ذلك بیرھان بطلان التسلسل ۔ 
2 بطلان التسلسل: 

والملقصود بالنسلسل: أن المخلوقات متوالدۃ عن بعضھا إلی ما لانھایةء بحیٹ 
یکون کل منھا معلولاً ما قبلەء وعلة ما بعدہ؛ دون أن تنبع هذہ السلسلة من علة 
واجبة الوجود تکون سبب التأثیر التولّد عنە کلٌ للخلوقات. إن هذا الفرض باطل 
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بحکم العقل لاستحالته بالضرورة؛ لأن کل اللخلوقات الممکنة مھما طالت في 
توالدھاء لا تخرج عن کونھا ممکنة . 
واللمکن لابد لرجحان أحد طرقي الإمکان فیه من مرجسح؛ فحلقات السلسلة 
لا تاثیر ذاتي في واحدۃ منھا؛ لأن کل منھا ُوجدتھا ا حلقة السابقةء ولابد من مؤٹر 
خارجي أعد السلسلة من بدایتھا با حیاۃء وراحت تنتقل من حلقة إلی أخری: وإلا 
لابد من ال حزم باحد الأمرین : 
1 ۔إما فقدان السلسلة کلھا إذا لم یثبت وجود الؤثر الذي قذف فیھا الحیاۃ . 
2۔أو أن السلسلة موجودة وأن الذي أوجدھا هو واجب الوجود . 
إن الأمر الأول باطل؛ لأن الحس؛ والواقع والملشاھدۃ یکذبانه؛ لن العالم 
موجود فعلاً؛ وأن توالد العلل شيء مرئي ومحسوس . 
وأما الأمر الآخر۔ وھو أأنە لاہد من مصد رآخر وهب العالم ا حیاۃ والقدرۃ 
علی التوالد والتطور ۔ فھو حتمي . 
والأمثلة الواقعیة حول ذلك کثیرۃ مٹھا: 
1 أن الأصفار ا تتالیة لا قیمة لھا إذا لم تنته بعدد بِلك قیمة ذاتیة . 
2أ فرض التسلسل منقوضٌ با حس والمشاھدة نفسھا لأئنا جمیعاآً نعلم أن ھناك 
مخلوقات نوعیة انقرضت وانتھت؛ ولو صح أن الخلوقات تتسلسل إلی مسا 
لانھایة ۔أي أن تکون کل حلقة علة ما بعدھا ومعلولة ما قبلھا۔لما انقرضت هذہ 
الخلوقات والموجودات إذ کیف تنقرض . وهي علة ما بعدھا؟! فھذا إخلال بنظام 
التسلسل ال مزعوم وطبیعته . 
3. بطلان الدور: 
والدور یعنے : أن الشيء یتوقف وجودہ علی وجود شيء آخر؛ وآأن 
هذا الشيء الآخر متوقف وجودہ علی الشيء الأول. فکل منھما أوجد الآخر, 
وھذا محال عقلاً؛ لأئە لابد من موجد واجب الوجود لا یتعلق وجودہ علی 
وجود شيء آخر. 
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وا مثال علی ذلك بسیط ویتجلی في القول التالي : إنٌ البیضة من الدجاجةء 
والدجاجة من البیضةء فإان وجود کل منھما متوقف علی وجود الآخر؛ فلا بد من 
مؤثر خارجي أوجدھما۔ 

وقیل : إِن العالم حادث وله علة أثرت في إیجادہ. هذہ العلة هي التفاعل 
الذاتي اللتدرج من أبسط الملوجودات والعناصر إلی أعلاھا تعقیداً۔ 

فالعالم مکون من سدیم وھواء وأبخرۃ وغازات وعناصر ال حیاۃ الأولیة من 
ھیدروجین وأوکسجین وکریون ومرکبات عضویة وموجودات حیة. .. إن ھذا 
العرض یستلزم الدورء وھذا باطل عقلاً؛ لأنە من أوجد السدم والھواء. . . الخ؟! 

قانون الصادفة: یقولون: إِنّ العالم وجد صدفة؛ وإنّ اجتماع العلسل 
معلولاتھاء ارتبطت بہعضھا صدفۃ . فالتقاء العین بالبصر صدفةء وإلتقاء الأذن 
بالسمع صدفةء والرثة بالتنفس صدفة. . وھکذا بالنسبة إلی کل ما في العالم . 

إِن القول بالمصادفة قول باطل لان : 
1 ۔المصادفة لا تحصل إلا مرة واحدة. 
2۔الصادفة غیر مہنیة علی نظام أو قانون ثابت دقیق . 
3 ۔الصادفة عشوائیة لا تعقل ۔ 

وإننا نری أن هذا العالم یسیر وفق قوانین ونظم ثابتة ودقیقةء فلا بد من وجود 
منظم لھذا الکون وکل ما فيه . هذا ا لنظم هو الله تعالی ۔ 
4 علۂ الغائیة (قانون النظام الکوني والتناسق) 

القیاس أو الاستقراء التام : هو استخراج علة الشيء أو سببه ٹم نلتمس ما یشبه 
ھذا الشيء من الأشیاء الآخری؛ واشتراکھا معه في علة واحدةء فنقیس الشيء 
الثاني علی الأول؛ في ا حکم عليه من تأثیر تلك العلة . إِن مبدأً القیاس یقوم علی : 

1 ۔قانون العلیّة : أي إِنٌ لکل معلول علةء ولکل أثر مؤتّراً. 

2۔ قانون التناسق والنظام الکوني : 
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إن امظاھر الجزئیة للکون ‏ وإِن اختلفت أشکالھا ۔ترتبط بعلل غائیة من شانھا 
أن تثبت التناسق والانسجام فیما بیٹھا . 

فالعالم وما فیه من مخلوقات وکائنات ؛ یبین لنا التنسیق في ترکیبھ وأجزائەء 
والتنظیم الدقیقٌ في قوانینه من الذرة إلی ا جرۃ. 

فالأرض وا جاذبیة فیھاء والإنسان وتکوینە (العین والبصر؛ السمع والآأذنء 
الرئة والتنفسء القوی ا مدرکة والأحاسیس معرفة العالم واستخدامه۰٥٠٠)‏ کل ذلك 
یشیر إلی عظیم المنظم المنسق ا خالق ؛ ألا وھو الله تعالی . 

فظھور العلة الغائیة. دلیل قطعي علی وجود مدبر مصمم لہذہ الملخلوقات ألا 
وو اللَهعزٌ وجل۔ ۱ 
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صنة وجود الله تعائنی 


الله تعالی موجود وللبرھان علی وجودہ نقول: 


کل حادث لە سبب مقدمة کبری 
العالم حادث مقدمة صغری 
العالم لە سہب نتیجة 


ونعني بالعالم : کل موجود سوی الله تعالی ۔ جح 

ونعنی باللوجود سوی الله تعالی : الأجسام کلھا وأعراضھا وأن کل موجود 
إما أن یکون متحیزاً أو غیر متحیز. 

ویوضح ذلك اللخطط التالي : 


کل موجود 


'چچچژ ‏ ۔ شش یٹ 
منچیز غیر مت‌جیز 
جوھر فرد جسم أعراض الله 
تقوم في جسم _- لایقوم في جسم 
ولابد من الإشارۃ إلی أن: 
ال جوهرھو: مایقوم بذاته ولا یحتاج إلی شيء آخریقوم بە مشل: (الأجسام: 
الارواح؛ وکل ما له وجود مستقل قائم بذاتہ). وا جچوهر یقسم إلی : 
1 ۔جوھر فرد: وھواللوجود الذي لا بقبل التجزئة وھو في ا حوادث ا جزء الذي لا یتجزاً. 
2ا ججسم: وھو اللوجود الرکب من جوھرین فردین أُو اکثر ویقبل التجزئة . 
الكرض: ھومایقوم بغیرہ ویحتاج إلی شيء آخریقوم بە. وھوتاع في 
وجودہ لوجود ا جچوھر. ومن الأعراض: الألوان والھیثات؛ وا حرکة والسکون. 
والمَرض یحتاج إلی محلیقوم فیهء أي یحل في التحیز بالذات . 
العدوم: إذا کان غیر جائز الوجود فھو المستحیل . 
أما إذا کان جائز الوجود فھو الملمکن أو ا جائز . 
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إن الأجسام والأعراض بِکن معرفتھا باللشاھدة حیث لا یمکن نکرانھاء أما 
اللوجود الذي لیس بجسے ولا عرض ولا جوھر متحیز فإنه لا یدرك با جس 
وا لمشاھدة بل یعرف بالدلیل . ھذا الوجود هو الله تعالی . أما دلیل وجودہ ما یلي : 


کل حادث لە سبب امذا اصل اول 
العالم حادث ا صا اصل ثاني 
العالم لە سہب انا مطلب ۔نتیجة 


1 ۔فإذا قال الخصم: من أین عرفت أن کل حادث لە سبب (الأاصل الأول)؟ 

ویکون ا جواب : إن ھذا الأاصل یجب القرار بە؛ لأئه ضروري في العقل 
أُوليٗ؛ أي من مبادی العقل الفطریة الأولیة البدیھیة . علماً ان مہادیٔ العقل ھی : مبدا 
السببیةء مبدأ ا حتمیةء مبدأ الغائیةء مبدا الھویة۔ ۱ 

ولعل الخصم لم یتضح لە ما ترید بلفظ ا حادث ولفظ السبب ومعناھما. فإذا 
عرف ا خصم معنی ا حادث ومعنی السبب صدق عقله بالضرورۃ بان لکل حادث سہا. 

وا حادث : ما کان عدماً ئم صار موجوداً۔ 

ولو تساءلنا: ھل کان وجودہ قبل أن یوجد محالاً أم کان مکناً؟ 

وللجواب نقول: إن کان محالاً فھذا باطل؟ لن ا مال لا یوجد أبداً؛ لأنه 
مستحیل الوجود . ا 

وإن کان ممکناً۔ وھو القصود ۔أي إِلّه کان عدعاً ثم صار موجوداٌء وإن وجودہ 
لم یکن لذاته وإنما کان مفتقرا موجد یرجح وجودہ علی العدمء أو ینقله من حالة 
العدم إلی حالة الوجود . 

أما السبب : فھو المرجح الذي یکون سبباًلنقل المکن من العدم إلی الوجود . 
وھذا الرجح هو الله تعالی ۔ 

2۔فإذا قال ا خصم: من أین عرفتم أن العالم حادث؟ (الأصل الثاني) وما مو 
الدلیل علی حدوث العالم؟ 

یکون ا جواب: إن ھذا الأصل ۔ وو أن العالم حادث ۔لیس بأولي فطري بدھي 
في العقلء بل لابد من البرھنة عليه ببرھان منظوم من أصلینء أو علمین أو مقدمتین۔ 
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ونحن نعلم أن العالم یتألف من أجسام وجواھر؛ وأن کل جسم حادث فنقول: 


کل ما لا یخلو من ا خوادث فھو حادث امذا اصل أول 
العالم لا یخلو من الحوادثٹ /مص/ ‏ اصل انی 
العالم حادث اذا ن مطلب 


وللبرھان: علی الأصل الأول والٹاني نقول : 
۔کل جسم لا یخلو من ا حوادث؛ لأئه لا یخلو عن ا حرکة والسکون: وھما 
حادثان. (أي أعراض متغیرة حادثة). 
۔أماما لا یخلو عن ا حوادث فھو حادث ؛ لآن ا جچوھر ۔ بالضرورة۔ لا یخلو عن 
ا حرکة والسکون وھما حادثان : أما الحرکة فحدوٹھا محسوس بالملشاھدة. . ولیس 
القصود من الحرکة عین ا جوھر؛ وإلا لکان نفي ال حرکة ہو نفي عین ا جوھر. 
۔فإذا قال الخصم: کیف عرفتم ان ا حرکة حادثة؟ لعلھا کانت کامنة ثم ظھرت . 
جیب : إن ا جوهر لا یخلو عن کمون ا حرکة فیه أو ظھورھا وھما حادثان ؛ 
فالعالم لا یخلو من ا حوادث إذاً العالم حادث . 
۔فإذا قال ا خصم: فلعل ا حرکۃ انتقلت إلی ا جسم أو ا چوھر من موضع آخر؛ 
والحرکة عرض فبم عرفتم بطلان القول بانتقال الأعراض؟ 
حقیقة الإنتقال . 
فالإنتقال هو إنتقال ا جوھر من حیز إلی حیز؛ وأن ا جوھر یختص با لیز؛ أي 
یحتاج إلی حیزیقوم (یوجد) بە زائد علی ذات ا جوھر. 
أما العرض فیختص با حل أي یحتاج إلی محل یقوم بە أي إنّ ال لازم 
للعرض. فنحن لا ندرك العرض في نفسه أو في ذاته؛ لأن العرض لا یقوم بذاتھ فلا 
بد من شيء آخر أو محل یقوم بہ. فکیف ینتقل العرض من حیز إلی حیز؟ بل کیف 
انتقلت ا حرکة ۔ التي ھي عرض ۔إلی ا جسم من موضع آخر کما یدعي الخصم؟1. 
وھناك ثلائة أُدلة لإثبات صحة الأصل الأول وھي : 
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1۔ دوران الأفلاك ا لمتناھیة : 

یقول الغزالي : إِن الشمس ویقیة الکواکب لھا دورات فلکیة خاصة متناهیة؛ 
ومختلف بعضھاعن بعض . فدورۃ الشمس مرة کل سنةء ودورۃ زحل مرة کل (30) 
سنةء ودورۃ المشتري مرة کل (12) سنة وإن بعض الکواکب الثابتة دورتھا مرۃ کل 
(36) ألف سنة : ھذہ النسبة التناھیة والمختلفة بین دوراتھا تتنافی مع أزلیة العالم ۔ 
ھذہ الدورات التناھیة حدثت في زمان متناہ. فما کان لە بدایة کان لە نھایة وبالتاليی 
لا یکون قدیاً أزلیاً. فالعالم إذن حادث ولیس بقدیم . 
2۔ طبیعة الأعداد : 

إِن هذہ الدورات الفلکیة إما أن تکون شفعاًأو وترأء لذلك وجب أن تکون 
متناهیة؛ لأن اللامتنامي لیس شغفعاً ولا وتراء ولا بِکن أن یوجد عددان لیس کل 
منھما شفعاً ولا وتراً۔ 
3 ۔ دلیل الإمکان : 

إِن القول بأن العالم مکن لا یعني بالضرورۃ أنە أزلي . فالعالم ممکن بعنی أنه 
یحتمل الوجود والعدم . وا أن العالم من صنف المکنات فیصح في العقل وجودہ 
وعدمہء وا أنه موجود فعلاّء فلا بد أن یتعرض للعدمء وأنه کان عدماً وتحول من حالة 
العدم إلی الوجودء والذي ینتقل من العدم إلی الوجود لیس أُزلیاً بل هو حادث مخلوق . 

۔فإذا قال الخصم: إن مقدورات الله تعالی لا نھایة لھا وکذا معلومانهء 
والمعلومات أکثر من اللقدورات ۔فذات الله تعالی وصفاته معلومة لە. 

یکون ا چواب : إن لفظ العلومات والقدورات لیس الراد منھا واحداً۔ 
فالقدورات تعني ٠‏ أن للَّه تعالی صفة یعبر عنھا بالقدرۃ یتأنّی بھا الإیجاد . 

والمعلومات تعني : أُن لله تعالی صفَة یعبر عنھا بالعلم . ولیس القصود 
بالعلومات إثبات أشیاء تسمی معلومات لا نھایة لھا فھذا محال؛ لآن الأشیاء ھي 
الملوجودات وھي متناھیة . 


الدعوک الثائیة : 


صفة القدم 


وھي صفة أزلیة قائمة بذات الله غیر منفصلة عنه. إن معنی القدم الذاتي ھو 
عدم الأولیةء أي إنّالله تعالی لا أول لوجودہ؛ لأنه تعالی مصدر مذہ الکائنات 
وموجد ھذہ اللوجودات ؛ فھو سابق علیھا لا یتقدمه شيء. 

وإذالم یکن الله قدیا أزلباء کانٌ حادثاًء ولو کان حادثاًء لاحتاج إلی 
محدث: ومحدثہ احتاج إلی محدث وھکذا إلی غیر نھایة . فیلزم إما الدور أو 
التسلسل وکل منھما محال. 

فالله تعالی واجب الوجود ووجودہ لذاته لا لوجود أوجدہ. فالوجود من 
خصائصه الذائیةء وإٗ وجودہ تعالی غیر مسبوق بعدم. فھو قدیم أأزلي والقدم معنی 
زائد علی الذات؛ فھو قدیم بقدم زائد عليه. 

آما الدلیل النقلي علی قدم الله تعالی فقول : و هُوَالْأوَل وَال٦حروَاَلطَیرٌ‏ 
َألَبَاطِنْ وهُوَيِکُلِ حَىْو عَِمٌ4'“. 


(1سورۃ ا دید الآیة 3. 
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۳. 


الدموک الثالثة : 
صن الیفاء 


وهي صفة أأزلیة قائمة بذات الله لیست هي عین الذات ولا منفصلة عن 
الذات . فالله باق لا یفنی ؛ لأن ما ثبت قدمه استحال عدمه. والقدم استمرار الوجود 
وعدم الآخریةء فلا آخر لوجودہ تعالی ؛ أي یستحیل عليه ضد هذہ الصفة ومي 
الفناء. فالباقي هو الذي لاآخر لوجودہ باق إلی غیر نھایة؛ إلیه مرجع جمیسع 
الکائنات ومنتھی مصیر اللخلوقات . فلو جاز علی الله العدم لاستحال عليه القدم ؛ 
وقد ثبت لنا قدمه تعالی فلا یجوز أن یقبل الفشاء. قال تعالی: < وَیَبقیٰ وَجْهُرَيِكَدُو 
آ ےل واآلاگزارم'“۔ 

وقال أیضا: طآَلَه لا إِلََ إِلّ هُوَالحَیٗ اَلَقَيُوُ 2!4“. 

ولو انعدم الله لافتقر عدمه إلی سبب طاری؛ ولافتقر إلی مرجح یبدل الوجود 
بالعدمء وھذا محال؛ لأنه یؤدي إلی الدور آو التسلسل. 


(1)سور الرحمن الاآیة / ٠/27‏ 
(2) سور البقرۃ الآیة / 255/ . 
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الدعوک الرابعة : 


الله لیس بجوشر 


إِن الله تعالی ‏ الذي صنع العالم ۔لیس بجوھر متحیز لأنه قد ثبت قدمە؛ ولو 
کان متحیزاً لکان لا یخلو عن ا حرکة في حیزہ أو السکون فیە . 

فإن قیل: بم تنکرون علی من یسمیه جوھراً ولا یعتقد أنە متحیز؟ 

یکون ا ججواب: إِن العقل لا یع إطلاق الألفاظ من حیث اللغةء إذالم یعنقد 
صاحب اللغة أن لفظ ا جوهر هو الاسم ا لحقیقي للهء أما إذا أطلق لفظ ا چوھر علی 
الله غلی سبیل الاستعارة فلا مانع . 

أمامن حیث الشرع : فلا یجوز إطلاق اسم في حق الله تعالی إلا بإذن. وما 
أنه لم یرد فيه إذن فیحرم إطلاق لفظ ا جچوھر علی الله. وھذا التحریم بنھي؛ فإن لم 
یرد فیه نھي فننظر: إن کان ھذا اللفظ یوهم ال خطأ في صفات الله فھو حرام. وإن 
کان اللفظ لا یوھم خطا في صفات الله فیحکم بتحریه أیضاً؛ لأنه لم یرد فيه إذن؛ 
لان أسماء الله تعالی وصفاته توقیفیة . 


ہ2ڈے 


الدعوی الخامسة ٴ 


اللہ لیس بجسم 


إن الله یتصف بأنهە لا یشبه مخلوقاته. فھو مخالف للحوادث . فالله لیس 
بجسم؛ لأن کل جسم مؤلف من جوھرین متمیزین أو أکثر وما ان الله تعالی لیس 
بجوھر۔ کما تقدم ۔فیستحیل أن یکون جسماآ؛ للأنه لو کان جسماً لکان مقدرا بمقدار 
مخصوص ولاحتاج إلی مخصص ومرجح؛ ویتصرف فی ویقسدرہ بمقسدار 
مخصوص٠‏ وبالتالي یکون مصنوعاً لا صانعاًء ومخلوقاً لا خالقاً. وھذا مستحیل 
فی حق الله تعالی . 
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الدعوی السادسة : 


الله لیس بعرض 


إِن الله تعالی لیس بعرض لعدۃ أُسباب: 
1 لان العرض یستدعي وجودہ ذاتاًتقوم بە وھذہ الذات إما جسم أُو جوھر . 
2 ولان العرض لا یقوم بذاته بل یحتاج إلی جسم یقوم بە. 
3 ۔ولآن العرض صفة؛ والله تعالی یتصف بصفات تطلق علی الذات الملوصوفة لا 

علی الصفات . 

فمثلاً: الله صانع العالم . فالصنع مضاف إلی الذات التي تقوم بھا الصفات لا 
إلی الصفات . کأن نقول نجار . قَصنْمَهُ النجارۃ تضاف إلی ذات النجار الذي یجب أن 
یتصف بعدة صفات حتی یکون صانعاً للنجارة. 


١ ۔54۔‎ 


الدعوۃ السابعة 
الله لیس فی جهھۂ من الجشات 


إِن ا جچھات مستحیلة علی غیر ا حواھر والأعراض؛ وبا أن الله تعالی لیس 
بجوھر ولا عرض: فیستحیل عليه أن یکون في جهھة . 
وسبق أُنّ قلنا إنٌا یز هو اللکان الذي یختص بے ا جوھرء إلا أُن ا حیز یصبح 
جھة إذا أضیف إلی شيء آخر متمیز. فا جٍھات الستُ العروفة (فوق وأسفل ویمین 
وشمال وأمام وخلف) تعني کون الشيء في حیز یلي إحدی ھذہ ال جھات . 
وقولنا إنّ الشيء فی حیزیعني : 
1 أن ھذا الشيء یختص بھذا ا لحیز بحیث یِنع مثلە أن یوجد بحیث یکون هو . وھمذا 
ہو ا جوھر. 
2و أن یکون ھذا الشيء حالاً في ا جوھر فیقال مثلاً: إله بجھة لکن بطریق التبعية 
للجوھر. فالعرض إذأاً یکون في جهة بطریق التبعیة للجوھر. 
فإذا قال الخصم: إِن الله في جھة ۔ کما هو للجوھر والعرض فھذا کذب علی 
الله ومستحیلء ولا یجوز أن یکون الله في جھة؛ أي غیر ممکن وذلك من وجھین: 
1۔ لأن ا جھة التي تختص بالله لا تختص بے لذاته فاختصاصه ببعض ا حجھات لیس 
بواجب لذاته : وا جھات کلھا متساویة بالإضافة إلی المقابل للجھة . 
فإذا قیل إن الله اختص بجھة فوق؛ لأنھا شرف ا جھات . تنجیب : إنما صارت 
ا جھة جھة فوق لأنه خلق العالم في ھذا الیز الذي خلقه. وعندما خلق الله العالم 
لم یکن هناك فوق ولا تحت أصلاً لأن جھة فوق وتحت مشتقات سن الرأس والرجل 
وعندما خلق الله العالم لم یکن هناك حَيوانّإذ ذاكڈء حتی تسمی ا جهة التي تلي 
الرأس فوقاً واللقابل لھا تحتاً . 
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2۔ ولو کان الله تعالی في جھة لکان محاذیاً جسم العالم ۔ وإن کل محاذ إما ان یکون 
أصغر منە أو أکبر أو مساویأًلە. وکل ذلك یوجب التقدیر قدار ویحتاج إلی 
مخصص. وھذا محال في حق الله تعالی . 

فإن قیل: إذا لم یکن الله مخصوصاً بجھة فوق . فلماذا ترفع الوجوہ والأیدي 
إلی السماء اثناء الدعاء شرعاً وطبعاً؟ وماذا قال النہي پل للجاریة عندما أشارت إلی 

السماء: أنتِ مؤمنة؟ 

یکون ا جواب: 

1 إن رفع الأیدي والوجوہ إلی السماء أثناء الدعاء تعظیم بالإشارۃ إلی جھة العلو 
العي هي أعلی ا جھات وأرفعھا في الاعتقادات . وإن الإنسان عادة یفصح عن 
علو رتبة غیرہ وتعظیم ولایته أو شأنه فیقول هو في السماء السابعةء فھو یشیر إلی 
علو الرتبة بن یستعیر لذلك علو الکان. 

فالقلب یتوجه إلی الله تعظیماآء وا جچوارح في ذلك خدم واتباع ولا کن 
للجوارح إلا أن تشیر إلی ا جھات . وھذا هو السر في رفع الوجوہ إلی السماء عند 

قصد التعظیم . 

وما أن أرزاق الله تنزل من السماء؛ فلذلك تتوجه الأیدي والوجوہ إلی السماء 

بالدعاء لطلب الرزق . قال تعالی : ط وق اَلسمَآء رِزْفكروَمَا تُوعَدُونَ4'''. 

2۔ واما جواب النبي قٌلٍِ للجاریة عندما أشارت إلی السماء بقول : أنت مؤمنة . فإِن 
تلك ا جاریة کانت خرساء. حیث سألھا النبي 8 من ربك فأشارت إلی السماء؛ 
ان الله ربھاء ولیست هي من عبدة الأوثان والأصنام التي في الأرض٠‏ فاعتقھا 
النبي نل . 

فإن قیل : إِن نفي ا جھة یؤدي إلی اٹحالء وھو إثبات موجود تخلو عنه 
ا جھات الست٠‏ فھو لیس داخل العالم ولا خارجاً عنہ ولا متصلاً بە ولا متفصلاً عنه 
وذلك محال. 


(1 سورۃ الذاریات : آیة /22/ ٠‏ 
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1 ۔إن کل موجود یقبل الاتصال فوجودہ لا متصلاً ولا منفصلاً أمر محال . 

2 ون کل موجود یقبل الاختصاص با جھة؛ فوجودہ مع خلو ا جھات عنە أمر 
محال۔ 

3 أما الوجود الذي لا یقبل الاتصال ولا الاختصاص بال جھة فهذا أمر غیر محال 
فخلو الله تعالی عن ھذین الشرطین ۔الاتصال والاختصاص با ججھات ۔فوجودہ 


تعالی لیس بمتحیز ولا هو في متحیز۔ 
۔فإٰذا قال الخصم: إن وجود موجود لیس ممتحیز ولا هو في متحیز أمرٴغيرٌ 
مفھوم. جیب : 


1 إذا کان غیر مفھوم تصوراًأو تخیلاً وتوهماً فھذا صحیح ؛ لآن التصور صورة عن 
الواقع . . 

2 وإن کان قولھم ۔غیر مفھوم یعني غیر معقول أي غیر معلوم بدلیل العقل ۔أي 
محال ۔فقد قدمنا الدلیل علی ثبوته عقلاً بما يلي : 


إن کل متحیز حادث /م۵/ مقدمة کبری 
کل متحیز یفتقر [لی محدث غیر حادث /مص/مقدمة صغری 


کل متحیزیفنفر إلی محدث غیر حادث وغیرمتحیز وھوالله |ن/یجة 


م579 


الدعوک الثامنة : 


الله تعالی لیس في مکان 


إِن الله تعالی منزّہ أن یوصف بالاستقرار علی الصرش ؛ لأن کل متمکن علی 
جسم ومستقر عليهء هو مقدر لا محالة؛ فھو إما أن یکون أکبر أو أصغر أو مساویاً. 

ولو جاز أن بماسه جسم من ھذہ الجھة ‏ جحاز أن بیاسه من سائر ا جھات وبالتاليی 
لا یستقر علی العرش إلا جسم ولا یحل فیه إلا عرض . وقد تبین أن الله تصالی لیس 

بجسم ولا عرض ٠‏ 

فکیف نفسر إِذأ الآیات التالیة والأحادیث : 

1 و اَلرْحُسُ عَلى الْعَرٍش اَسَتَوّیٰ 4''. اي ھیمن واستولی بقدرته. 

2 قولە لن : (ینزل الله کل لیلة إلی السماء الدنیا)''“. أي برحمته . 

3 وقولہ قل: (قلب اللؤمن بین أصبعین من أصابع الرحمن). إشارة إلی القدرۃ 
علی التقلیب کما یشاء. 

4 قولہ تعالی : ھ وَھُومَعَكُمٌأيْنَ مَا کم 4'''. أي علیم بکم محیط باحوالکم. 

5 قولە تعالی في الحدیث القدسي : (من تقرب إليٰٗ شبراً تقریت إليه ذراعاً ومن أتاني 
شی أنیته مرولة)'“. والھرولة من اللے إلی العبد تعني الکرامة والإنصام 
والرحمة . وکأنه تعالی أراد أن یقول: إن رحمتي ونعمتي أشد انصباباً إلی عبادي 

ولتاویل ھذہ الاّیات والأاحادیث التي توھم التشابہ نجد آراء مختلفة : 

(1)سورۃطه الآیة /5/. 

(2) رواہ البخاري برقم /1094/ وأبو داود برقم 1315. 


(3) رواہ مسلم . 


(4) سورة ا حدید الآیة |/14. 
(5) رواء مسلم. 
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رأي العتزلة: مذھب التاویل ۔مذھب ا خلف ۔فقد استخدم المعتزلة التاویل 
لہذہ الآّیات والأحادیث التي توھم التشابهء تأویلاً یلیق بکمال الله تعالی . 
رأي أھل السنة: مذھب التفویض ۔مذھب السلف ۔فقد اقتصر أھل السنة علی 
تفسیر هذہ الآیات والأحادیث تفسیراً إجمالیاً دون تفصیل ودون تأویل. بل اکتفوا 
بظواھر النصوص ؛ وذلك أسلم للعقیدة والزیمان ۔ 
آما الغزاليی: فیقول: الناس في ھذا الأمر ‏ بالنسبة إلی الّیات التي تومم 
التشابه ۔ فریقان : 
1 ۔العوام: وھم یفھمون ظواھر ھذہ الآّیات فقط . 
2۔العلماء: فإنھم یفھمون أن في هذہ الآیات والاحادیث استعارۃ ومجازء وذلك 
للتقریب إلی الأذھان: ویِکن تأویلھا وتفسیرھا با یلیق بکمال الله مع سلامة 
العقیدة ‏ 
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الدعوی التاسعة : 
الوحدائیة 


الوحدانیة : صفة أزلیة قائمة بذات الله غیر منفصلة عنه . 

فالله تعالی واحد . أي لا یقبل القسمةء أي لا کمیة لە ولا جزء ولا مقدار؛ 
فھو غیر قابل للانقسام إلی أجزاء ولیس مکونأً من أجزاءء وما لا کمیة لە لا نتصور 
انقسامهء والله تعالی لا نظیر ولا شبیه لە في رتبتەء ولا ند له ولا مٹیل أو شريك . 

قال تعالی في سورۃ الإخلاص : ط قُل هُوَاَللهَأَحَدُ 4 فھذہ الَیة تنفي عن الله 
التعدد والکٹرة. 

اَلَهُ اَلصَمَدُ ہ : وتنفي المجز والضعف ۔ 

طلمْيَلْ وَلَمْيُولَد ‏ : تنفي العلة والمعلولیة. 

ولَمْ گن لہ صتُفْااَحَة پ '': وتنفي الشبیە والنظیر. 

فلو کان لله تعالی ند أو شبیه أو نظیر أو شريك لکان مثل؛ وھذا محال. أي 
لکان مساویاً لە في ا حقیقة والصفات . 

ووجه استحالة کونه مثله؛ أنٌ کل اثشین ھما متغایران فإن لم یکن تضایر 
واختلاف لم تکن الاثنینیّ. فإنا لا ندرك سوادین إلا في محلین: أو في محل واحد 
في وقتین . فیکون أحدھما مفارقاً ومغایراللآخر في ا حل والوقت ؛ وکذلك تغایر 
ا حرکة واللون . 

فان فرض سوادان في جوھر واحد وفي حالة واحدةء کان ذلك مستحیلاً إذ 
لم تعرف الائئینیة. 

فاذن وجود ند أو شريك أو شبیە للە تعالی مساو لە في ا حقیقة والصفات أمیّ 
مستحیلٌ؛ لأنه إذا ارتفع کل فرق واختلاف؛ ارتفع الصدد بالضرورةء ولزمت 
الوحدة. 
(1 سورة الإخلاص الاَیة /1۔4/ . 
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وإذا قیل : إِنّ ھذا الند أو الال الشےهء یخالفه بکونه أرفع منە. فََقولٌ: إثّ 
الإله الأرفع ھو الله ا حقیقي ء والآخر لیس یإله لأنە ناقص. وإِن کان أدنی مده کان 
محالاً أ٘یضاً؛ لأن ذلك نقص . ونحن نعبر بالاإله عن أجلٌ الوجودات وأرفعھاء فلا 
یکون الأجلٌ إلا واحداً۔ ولا یتصور إلھان اثنان متساويیْنِ في صفات ال لالہ إذ 
یرتفع عند ذلك الافتراق ویبطل التعدد . 
استحالة تعدد الآلھة: ٰ 

قد یقول أحدھم: إن ھذا العالم لیس من صنع خالق واحد بل ھو مخلوق 
خالقَیْنِء أحدھما خلق السماوات والأرض؛ أو أحدھما خلق ا ممادات؛ والآخر 
خلق الأحیٍاءء فما الستحیل في ذلك؟ وما وجه الاستحالة؟ یکون ا حجواب : إِن 
توزیع الخلق لھذہ اللخلوقات بین عدۃآلھة أمر مستحیل؛ لن تقسیم الخلق إلی 
جواھر وأعراض بین خالقین متماثلینء أمر مستحیل لأنە لا فرق بینھماء إذ لا تتحقق 
الاثنینیة ۔ 

فإذا کان أاحدھما أقدر من الآخر؛ فالإله ا حقیقي هو الذي یتصف بالقدرةۃ. 
والإله الآخر لیس بإله ؛ لأنه عاجز؛ والعجز نقص: والإله لا یتصف بالنقص . 
ویکون الال الأقدر لیس بحاجة إلی الاإله الأقل قدرۃ. والإله القادر علی خلق شيء 
قادر علی خلق مثله. 

وإذا کان أحدھما قادراً علی خلق ا جواہرء والآخر قادراً علی خلق الأعراض 
۔وھما مختلفان ۔ فھذا أیضاً محال؛ لأن العرض لا یستغني عن ا جوھرہ وا جوھر لا 
یستغني عن العرض . فیکون فعل کل منھما موقوفعلی الآخر. فإذا خلق ا لجوھر؛ 
ولا یستطیع أن یخلق العرض فھذا عجزء والعاجز لا یکون قادراً ولا إلھاً۔ 

وإذا قیل : إذا آراد أحدھما خلق ا جوھر؛ وساعدہ الآخر بخلق العرض وکذا 
بالعکس . . فإن هذہ الملساعدة هي دلیل عدم القدرۃ والإله لا یتصف بالعجز ۔ 

فإن قیل : إن أحد الاَّلھة یخلق ا یر والآخر یخلق الشرہ فإن هذا موس ؛ لأن 
ا خیر والشر لیسا خیراً وشرا لذاتھماء وإِكٌ القدرۃ علی الشيء قدرة علی مثله. 
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فإاحراق جسم المسلم بالنار شر؛ وإحراق جسم الکافر في النار خیر. فا حیر والشر 
من حیث ذاتھما متماثلان . . فالإل ا حالق للخیر قادر علی أن یخلق الشر. . ولا 
حاجة لوجود إله آخر. 

وھذا ما أُرادہ الله تعالی بقوله :ط لَوكَانَ فِہمَآ ءَاهةُإِلَّا اه لَقَسدَنَا پ'''. 

فالوحدانیة هي عدم التعدد في الذات والصفات والأفعال . 

1 أما وحدائیة الذات: فتعني أن الله تعالی لیس مؤلفا من أجزاء أو من مادة أو 
من أعراض. فإن کان غیر مؤلف من أجزاء آو من مادة أو من أعراض. فإِن کان غیر 
مؤلف من أجزاء فلا ینفصل عنە اأجزاء. ولو کان مؤلفآًمن أجزاء لافتقر إلی هذہ 
الاجزاء في وجودہء والله تعالی منزہ عن الافتقار إلی شيء؛ فلیس له والد ولا ولد 
ولا صاحبة ولا شريك في ملکه ولا مثیل ولا ند ولا ولي من الذل٠.‏ 

فالله تعالی لیس جزءآمن غیرہ ولا ینفصل عنه جزء؛ أي لم یلد ولم یولد؛ 
أما الخلوقات فھي مؤلفة من أجزاء؛ والله لا یشبه مخلوقاته؛ إذ لیس کمثله شيء 
وھو السمیع البصیر. ۱ 

2۔ وأما وحدائیة الصفات: فتعني أن صفات الله تعالی لا تشبه صفات 
مخلوقانہء فعلم الله لیس کعلم الإنسان لن علم الله غیر محدود؛ قائم بذاتەء 
قدیم بقدمه غیر مکتسپ . . وھکذا بقیة الصفات کالقدرۃ والژرادۃ والکلام والسمع 
والبصر وا یاۃ ۔فإنھا لیست کصفات النسان . 

والله تعالی لیس لە من کل نوع من ھذہ الصفات إلا صفة واحدةء إذ لیس له 
قدرتان ولا علمان ولا إرادتان کما أنه لیس لغیرہ صفة کصفته تعالی ۔ 

3 وأما وحدانیة الأفعال: فتعني أن الله تعالی یتصرف في ملکھ وحدہ دون ان 
یشارکە في ملک أحد ولیس لأحد غیر الله تعالی فعل من الأفعال . فالأفعال کلھا۔ 
خیرھا وشرھا مبدعھا وخالقھا وفاعلھا۔ھو الله وحدہ لا شريك لە. فھو التفَرَد 
با خلق والابداعء المستقل بالإیجاد لا رب غیرہ ولا وجود سواہ: 


(1 سور الأنبیاء: الأیة /22/ . 
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وفسي کل شيءلے آیةٌّ عللاعسطتے آلتۃواحجری٤‏ 
وسورۃ الإأخلاص جمعت فیھا وحدانیة الذات والصفات والأفعالء ونشت 

أنواعاً ثمانیة من الکفر کما تقدم . 

الأدلة علی وحدانیة الله تعالی: 

أولاً : دلیل النظام الكوني : 


إِن ھذا الکون یدل علی أنه یسیر حسب نظام عام متکامل . وھذا یدل علی أن 
اللنظم واحد . قال تعالی : ظ لَوکَانَ وِيہِمَآ ءَافَة إل اَلَه لَفَسدَنَا ه'' وللعلماء علی 
ذلك برھانان وھما: 
1. برھات التمائم : 
لو صح ان ھناك أکثر من إله لتعددت الاٗلھة ؛ ولأمکن أن یکون بینھما تمائع فيی 
ال خلق والارادۃ. فلو اختلف الالھان بأن رید أحدھما إیجاد وخلق شيء؛ ویرید 
الآخر إعدامه حینئذ : 
أ۔إما أن یتم مرادھما معاً وتتحقق إرادۃ کل منھماء وھذا باطل لاجتماع الضدین مع 
۔ الوجود والعدم ۔أي إیجاد الشيء وعدمه معاً. 
ب۔واما أن لا یتم مرادھما معاً ولا تتحقق إرادتھماء بل تحققت إرادة أحدھما ولم 
تتحقق إرادة الآخرء وھذا باطل أیضاء لعجز من لم تتم إرادتە؛ والمجز صفة 
ضعف ونقص: والله منزہ عن النقص ؛ لن الإله الذي یتصف بالعجز لیس إلھاء 
فتبطل ألوھیة أحدھماء وتثبت وحدانیة الله تعالی . 
2. برمان التوارد : أي حالة الاتفاق . 
فلو اتفق الإلھان علی إیجاد شيء ماء وتحققت إرادتھما في إیجاد ھمذا الشيء 
فإانە یکون قد اجتمع مؤثران في إیجاد هذا الشيء فإنه یکون قد اجتمع مؤثران علی 
أثر واحد وھذا باطل . أو یتم إیجاد الشيء بإرادة أحدھما وھذا باطل أیضاً لعجز 
الآخرء فتثبت وحدانیة الله تعالی . 
(1) سور الأنبیاء: الآیة /22/ . 
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ثانیا : دلیل الاستغناء : 

لنفرض جدلاً أن هناك عدداًمن الأآلھة . ولیکونا اثنیْنِ أحدھما (أ) والآخر 
(ب) فنقول: 
1۔|ما أن یکون الاإله (أ) محتاجاً إلی الإله (ب) لعجزہ. 

2۔ واإما أن یکون الإله (أ) غیر محتاج إلی الله (ب) . 

فإذا کان الإله (أ) محتاجاً إلی الإله (ب)ء لم یکن الاإله (أ) إلهاً لعمجزہ. والله 
لا یتصف بالعجز؛ لأنھا صفة نقص؛ والله لا یتصف بالنقص بل بالکمال . 

وإذا کان الإله (أ) لا یحتاج إلی الإلے (ب) ویقوم بتدبیر الکون وحدہ. 
یکون الإله (ب) لیس له عمل؛ وما ھذا الإله الذي لا عمل لەه؟! فیئبت بذلك 
وحدانیة الله تعالی ۔ 

الوحدانیة: هي سلب الکٹرۃ في الذات والصفات والأفعال . أي عدم . 

1. الاثنینیة (فی الذات): أي في ذاته تعالی ۔ 
و خر او ا ور بر وو بے موی 
الذات ۔متصلاً کان أو منفصلاً ۔أي تنفي الترکیب في ذاته تعالی . أي لیست ذاتھ 
متا وٌلت اھراسل س ہاپس امت پالسراٹ 
می مر سررو ہو پوشد 
2. عدم الاثنینیٰة فی (الصفات): إِن وحدائیة الصفات تنفي عن الله الکم التصل 
والمنفصل فیھاء أي تنفي العدد متصلاً أو منفصلاًء أي إِنُّتعالی لە قدرة واحدۃ 
وإرادۃ واحدة وعلم واحد وسمع وبصر واحد وصفۃة کلام واحدة؛ وحیاۃ 
واحدةء ولیس ثم من یتصف بصفات الألوهیة سواہ . 

3. وعدم الاثنینیة فی (الأفعال): أي إِنّه تعالی متصف بوحدانیة الأفعال؛ إذ 
لیس ثم من لە فعل من الأفعال سواہ تعالی . وکل ما سواہ عاجز لا تاثیر له في 
شيء من الأشیاء. 


الدعوی العاشرة : 
رؤية الله تعالی 


یقول الإمام الغزالي : إِنّ الله تعالی مرئي لوجودہ ووجود ذاتہ. إذ إكّ رؤیة الله 
تعالی لیس لفعله ولا لصفة من صفاته؛ لأن کل موجود ذات: واجب أن یکون 
مرئیاًء کما أنه واجب أن یکون معلوماً. أي إكّ الله تعالی من حیث ذاته ووجودہ 
مستعدٌ لن تتعلق الرؤیة بەء أي واجب وروِبتٌه بالقوٰۃ لا بالفعل وبالتالي فإِن رؤیة 
الله تعالی ممکنة جائزۃ عقلاً. فإن امتدنع وجود الرؤیة لأمر آخر خارج عن ذاته 
تعالی خ و تصص جس رو تب یت 
لے ی*, ی 
نس کت 
1 ۔ا جانب الأول : ھل رؤیة الله تعالی جائزۃ ممکنة عقلاً أم مستحیلة؟ 
2۔الجانب الثاني : هل دلت الادلة النقلیة والسمعیة علی إمکانیة رؤیته في الدنیا؟ 
3۔الجانب الثالث : ھل دلت الاأدلة النقلیة والسمعیة علی إمکان رؤیته تعالی في الآخرۃ؟ 
الأول ۔ والإجابة علی ا جانب الأول یکون من عدة جوانب: 
مذھب ا لعتزلة : یری ا لمعتزلة أن العقل لا یجیز رؤیة الله تعالی وأن العباد لا 
یرون ربھم . فالله لا یری لأنه لیس في جھة . 


فإذا کان الله مرئیا فھو في جھة من الرائيی امذا 
وکون الله في جھة أمر مستحیل ا+صا 
فکون الله مرٹیا أمرٌمستحیلٌ اذا 


مذھب أھل السنة: یقول الاإمام الغزالي: 
إن رؤیة الله تعالی ممکنة عقلاًء وإنٌ العقل لا یحیل رؤیة العباد ربھم . وا 
الرؤیة هي قوۃ یجعلھا الله في الإنسان متی یشاء وکیف یشاء بدون کیفیة ولا حصر. 


(1) سورۃ الأنعام الاَّیة / 103/ ۔ 
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وھي لیست کرؤیة الأشیاء والأاجسام: وبالرغم من أن الله تعالی لیس بجسم ولا 
متحیز في مکان ولیس في جھة فإنه من اللمکن أُن ینکشف لعبادہ انکشاف القمر لیلة 
البدر کما ورد في الأحادیث . 

۔ والمعتزلة إن کانت تنفي رؤیة الله تعالی عقلاً؛ لأنھم اعتبروا أن رؤیة الله 
کرؤیة الأجسام والجواھر والأاعراض . وبا أن الله تعالی مخالف للحوادث أي لا 
یشبه مخلوقاشه ؛ أي إِنّ الله تعالی لیس بجسم ولا جوھر ولا عرض؛ ولیس 
بھکان ولا جھة فرؤیته تعالی ممکنة ؛ لآأن هذہ الرؤیة تختلف عن رؤیة الإنسان 
للأجسام والأشیاء. 

ولا ِکن أن نقیس الله تعالی بالمقاییس ا مادیة انحسوسة . 

۔ وإن المعتزلة أنکرت الرؤیة؛ لأئھم لم یعرفوا معنی الرؤیة ا حقیقیة . 

وظنوا أن الرؤیة هي النظر إلی الأشیاء والأجسام بالعین اجردۃ بالبصر؛ وقالوا 
بان الرؤیة هي انطباع صورۃ امرثي في الحدقة . وھذا یعني انحصار امرثي في جھٰة 
معینة من اللکان حتی بمکن اتجاہ ا لحدقة إليه . 

وبا أن الله تعالی لیس في جھة؛ ولا في مکانء ولیس هو بجسم ولا جوھر 
ولا عرض: إذن الرؤیة مستحیلة في حقه تعالی وغیر جائزۃ ولا ممکنة عقلاً۔ 
الرد علی ا لمعتزلة : 

یقول الإمام الغزالي: لا یشترط أن تکون الرؤیة بالعین وإن الرؤیة أعم من أن 
تکودٌ إنطباعاً لصورة امرئي في ال حدقة . وإِكّ قول العتزلة: إكّ الله لیس بجسم ولا 
جوھر ولا عرض وِإلَهُتعالی لیس في مکان ولا جھة. قول صحیح. ولکن قد لا 
تکون الرؤیة بالعین فقط ! بل قد تکون بالقلب أو العقل قال تعالی : < فَإًَِا لا تَحْمَی 
لأتضَر وَلیکن تی القَیب ای الطدورپ''. 

فإذا أدرکنا الشيء بالعقل نقول : أُننا أبصرناہ ولنا أن نقول : علمنا الشيء بقلبنا 
أو بعقلنا ودماغناء أي أدرکناہ وعرفُتاہ. 


(1) سورة الج الآیة |/46/. 
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اتی سن 


فالرؤیة هي : إدراك ومزید کشف ومعرفة وعلم . 
وإنٌ التصور والتخیل نوع من الرؤیة . فالإنسان یتصور الله ویتخیلە . ولکن 
رؤیته ا حقیقیة هي أوضح وأکمل من الصورة في ا خیال. 
فیمکن أن نمض العین مثلاً ونتصور صورۃ الصدیق علی سییل التخیل؛ 
ولکن ۔إذا فتحنا البصر أدرکنا أن الصورۃ ا حقیقیة للصدیق أوضح وأکمل من ا خیال 
فتکون الرؤیة ا حقیقیة کشفاً واستکمالاً للصورۃ في الخیال. 
۔فرؤیة الله ممکنة عقلاً؛ لأنھا کشف واستکمال معرفة الإنسان لربه. ولکن 
ھذا الکشف لا یکون في ھذا العالم بل في الدار الآخرة . 
الثاني ۔أما الإجابة علی ا جانب الثاني والقائل : ھل هناك من الأادلة السمعیة 
النقلیة ما یدل علی رؤیة الله تعالی في الدنیا؟ ۔ فتکون کالتالي : 
مذھب العتزلة : یری ا لمعتزلة أنه لیس ھناك من الأدلة السمعیة ما یلت رؤیة 
الله تعالی في الدنیا. بل ھناك من الأدلة ما یثبت عدم إمکان رؤیة العباد ربھم في 
الدنیا. ومن هذہ الأدلة: 
1 قولہ تعالی: لا تُذرِصعُه الأتضَرُ زُرهُوَبذرِلُ لأَتسَر وَمَرَ الین لثبیٰه'''. 
فقد نفی الله تعالی أن یدرکە أحد بالأبصار؛ والإدراك بالأبصار هو الرؤیةء 
فالرؤیة مستحیلة غیر ممکنة . 
2 وقال تعالی حکایة عن موسی عليه السلام :و رَبِ أَرِفَ يأزإَِْكَقَالَ لن تریبی 
ولیک أَظزإِی اجب تن أَحعَفرمَسقَا وت ری تم غلٰ زرل ِلجََلِ 


جَکلَدُہ دڈکا وَحَرمُوسیٰ صعقا ۷ 
۔لقد أجاب الله سبحانه وتعالی موسی عليه السلام بقوله: لن تراني وفیه 
نفي الرؤیة . 
(1) سورۃ الأنعام الآّیة / 103/ . 
(2) سورۃ الأعراف الاآیة / 143/ . 
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ومن جھة ثانیة فقد علق إمکان الرؤیة علی استقرار ا بل ٠‏ وقد علم الله تعالی 
أن ال جبل لن یستقر وسیصبح دکا. إذا فقد علق الرؤیة علی أمر مستحیل في الواقع ؛ 
وھو استقرار ا بل ء فالرؤیة مستحیلة . 

ثم إن کلمة (لن) تعني النفي المؤبد. أي لن تراني في الدنیا أبداً. وهذا تفسیر 
الزمخشري وھو من العتزلة . 

مذھب أھل السئة : یقول الاإمام الغزالي: 

1۔إن رؤیة الله تعالی جائزۃ عقلاًء وھذہ الرؤیة لیست لرؤیة بعضنا لبعض! فھي لیست 
بکیفیة من کیفیات ا حوادث من مقابلة وجھة؛ وتحیزء وھي لیست بانحصار امرئي 
عند الرائي بحیث یحیط به وذلك لإستحالة ا حدود والنھایات علی الله ۔ 

وقد خص الله تعالی عبادہ اللؤمنین بالرؤیة وخاصة الأنبیاء. منھا رؤیة موسی 
ربە وطلبه ذلك حیث قال : رب أرني أنظر إليك . . وھذہ الآیة دلیل علی إمکان رؤیة 

الله في الدنیا لسببین: 

1أ موسی عليه السلام لم یطلب الرؤیة من الله إلا وو یعلم أُنھا مکنة قابلة 
للوقوع وا حصول. ولو کانت مستحیلة لکان موسی عليه السلام أولی من العتزلة 
بمعرفة ذلك. 

2أ سؤال موسی عليه السلام في الدنیاء دلیل علی عدم معرفته بوقوع وقت ھذہ 
الرؤیة . والأنبیاء لا یعرفون من الغیب إلا ما عرْفھم الله بە. فسیدنا موسی عليه 
السلام سأل ریە الرؤیة وھو یرتجي الإجابة في أي وقت ۔ 

3أكٌالله تعالی علق ریت لوسی علی أمر مکن جائز وھو استقرار ا جمبل وما علق علی 
مکن لاہد أن یکون ممکناً. فالرؤیة ممکنة. 

4أ کلمة (لن) في الآیة لیست للَّآبید بل هي للتاکید . 

5 رؤیة الصا حین والعارفین ربھم في الدنیا. فالإمام أحمد بن حنبل قال: إِنه رأی 
ریە في ا منام تسعاً وتسعین مصرۃء فقال: والله إِن رأیته تمام اللئة لأسالنه ۔ فرآہ. 
فقال: سیدي ومولاي ما أقرب ما یتقرب بے التقربون إليك؟ قال تعالی: تلاوۃ 
کلامي . قال: یارب بفھم أم بغیر فھم؟ قال: یا أحمد بفھم وبغیر فھم . 
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ُ أ 


وقال بعض الصوفیة: ال رأی رب في انام علی وصفهء فقیل لە: کیف رأیته؟ 

قال: انعکس بصري في بصیرتي فصرت کلي بصراً فرأیت من لیس کمثله شيء۔. 

2۔ھناك فریق آخر من أھل السنة قالوا بعدم إمکان رؤیة الله تعالی في الدنیا؛ لأنە لم 
ترد اأدلة سمعیة عن إمکان رؤیته تعالی في الدنیاء أماافي الآخرۃ فنعم. والذي 
جاء من الأدلة السمعیة هو عدم إمکان رؤیة الله في الدنیا مٹھا: 

1 عن عبادة بن الصامت رضي الله عله أن النبي ا قال: (اعلموا أنکم لن تروا ریکم 
حتی تموتوا). : 

2 عن عائشة رضي الله عنھا وقد سأُلھا مسروق عن رؤیة النبي قكٍربہ فقالت : 
۔من حدثك أن محمداًرأی ریە فقد کذب . (لا تدرکه اللأبصار وھو یدرك الأبصار) . 
۔ ومن حدثك أنه یعلم ما في غد فقد کذب . (وما تدري نفس ماذا تکسب غدا). 
۔ومن حدثك ان محمداً کتم فقد کذب . (یا أیھا النبي بلغ ما أنزل إلیك ) 

3 ومن الادلة أیضاً عدم إمکان رؤیة موسی عليه السلام ربه في الدئیا. (لن تراني) 
فإن قول الله تعالی : (لن تراني) هو دفع ما التمسه موسی في أن یراہ. فلو طلب 
من الله رؤیته في الآخرة ما قاله لە: لن تراني لن الرؤیة ممکنة في الآخرۃ وغیر 
مکنة في الدنیا. أي إِنك لن تراني في الدنیاء ولکن ستتحقّق لك الرؤیة فيی 
الآخرۃ. 

الثالٹ ‏ أما الإجابة علی ا جحانب الٹالٹ ۔ھل ھناك من الأدلة السمعیة ما یلت 
رؤیة الله في الآخرۃ؟ فتکون کالتالي: 

مذھب العتزلة: حیث نفوا رؤیة الله تعالی في الدنیا والآخرۃ؛ وآأن الرؤیة غیر 
مکنة عقلاً فھي مستحیلة في الدنیا والآخرۃ کما بینوا في أدلككھم . (لا تدرکے 

.)٥٠.راصبألا‎ 

فالمعتزلة لم یتمکنوا من إثبات الرؤیة؛ وخالفوا قواعدَ الشرعء وظنوا أن إثبہات 

الرؤیة هو إثبات ا جھة وھذا مستحیل في حق الله تعالی ۔ 

فھؤلاء تفلخلوا في التنزیه محترزین من التشبیه فأفرطوا۔ 
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أما الشبّهھة فقد أٹبتوا ا حھة لله تعالی احترازاً من التعطیل فشبھوا الله بھخلوقاته 
وھؤلاء أفرطوا. واعتدل أھل الستة وا جماعة: ووفقھم الله تعالی للحق فتفطنوا 
للمسْلك القَصْد وعرفوا أن ا جھة منفیة عن الله تعالی . وأن الرؤیة ثابتة؛ لأنھا ردیف 
العلم وھي ۔أي الرؤیة۔تکملة للعلم وانکشاف. .. 

مذھب أھل السنة وا حماعة : 

یری أھل السنة ان رؤیة الله تعالی في الآخرۃ واجبة وثاہشة بالأدلة السمعیة 
الکثیرۃ . منھا قول الله سبحانه وتعالی : 
1 رُجومَیذمہر تَا ضِرأ دی إِلی ریا نَاظِرَڈھ'“'. 
2 لین أَحْسَوا اكُسَیٰ وَزیَاد4'” وهي النظر إلی وجه الله تعالی . 
3 هكل إَہُ عَن تیم يَومَہنر لُحجُوبُونَ 4'“. أي لا یرون ربھم عقوبة لھم . 
4۔ قال النبي فَلل: (إنکم سترون ربکم کما ترون القمر لیلة البدر)'. 

وقد أجمع الصحابة الکرام علی وقوع الرؤیة یوم القیامة ٠‏ 


(1) سور القیامة الآیة /22/ ٠‏ 
(2) سورۃة یونس الاآیة /26/ ۔ 
(3) سورة المطففین الآیة /15/ . 
(4) رواء 
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التطب الثاني 
القسم اڈّول 
صفات ا لمعاني 


بالموازنة بین صفات المعاني والصفات العنویة نلاحظ أٹھا : 

صفات المعاني ھي: القدرةء والإرادۃء والعلم؛ الکلام؛ السمع؛ والبصرء 
وا حیاۃ. 

والصفات العنویة هي: قادر؛ مرید؛ علیم؛ منکلم؛ سمیع؛ بصیر؛ حي. 

وصفات ا لمعاني هي صفات أزلیة قائمة بذات الله غیر منفصلة عنە. وھمي 

صفات وجودیة؛ لأنھا متحققة موجودۃ بذات الله تعالی . 

وصفات المعاني قائمة بذات الله زائدة علی الذات موجبة لە حکماً. 
أما الصفات المعنویة فھي نتاج لصفات ا لمعاني . 
إن اللعتزلة خالفوا أھل السنة في مسألة صفات المعانيء فأنکروا وجودھذہ 

الصفات فقالوا: 

1 ۔إن الله عالم بدون أن یتصف بصفة العلم؛ والله تعالی قادر دون أن تسند إليه صفة 
القدرۃ... وھکذا وقد حملھم علی هذا أن إسناد هذہ الصفات الذاتیة إلی الله تعالی 
یستلزم تعدد الذوات القدماء بقدر تعدد الصفات . ومن یعتقد ذلك کافر . 

2۔وقالوا: إِن عالیته وقادریته واجبة لذاته تعالی فلا تحتاج لوجودھا إلی القدرة والعلم . 

3 وقالوا: إن الله کامل بذاته فیلزم إذا قلنا إ٥‏ عامیته ثابتة بواسطة العلم فیە . فیکون 
ناقصاً بذاته مستکملاً بواسطة غیرہ. وھذا باطل بالاتفاق . 

۔والواقع أن ھذہ الأقوال کلھا أوھام جسًّهھا المعتزلة وذلك لتحمیلھم العقل 
کثر من طاقته في هذہ السائل . فإن ا مال في تعدد القدماء ان تتعدد الذوات القدیمة 

لا أن تتعدد الصفات لذات واحدة ۔ 
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۔وإن العامیة لیست إلا إسناد صفة العلم نفسے إلی الله . فلیس ھناك محتاج 
ومحتاج إليهء وبذلك نعلم أن إسناد صفة العلم أو القدرۃ أو الڑرادۃ أو إلی الله لا 
یعني أبداً استکمالە بغیرہ. والدلیل علی ذلك أُن الله تعالی أُسند إلی ذاته صفة العلم 
فقال: و ولا یُحمطٔون یی هن ِلممۃإلَا بَا مآ !''. 

ومن الطبیعي أن نقیس صفات الله الاخری علی هذہ الصفات فنسند إليه 
تعالی صفة ا حیاۃ والقدرة والإرادۃ والسمع والبصر والکلام وا حیاۃ إذ لو کان 
العلم غیر ثابت لله تعالی ؛ ما نسب الله ذلك إلی نفسەء ولا عبر به عن العلوم؛ لأن 
التعبیر بالعلم عن المعلوم دلیل صحة نسبة العلم إليه تعالی . 
صفة الثقدرة: 

هي صفة أزلیة قائمة بذات الله زائدۃ علی الذات غیر منفصلة عنە . پتاتی بھا 
إیجاد کل اللمکنات أو إعدامھاء أو تکیفھا. هذہ الصفة تتعلق بالأشیاء تعلقاً صلوحیاً 
من حیث إیجاد کل ممکن أو إعدامه أو تکییفه ؛ وتتعلق بالأشیاء أیضآً تعلقاً تعجیزیا. 
من حیث تنفیذ الإیجاد والإ(عدام والتکییف . ویستحیل علی الله ضد هذہ الصفة 
وھی العجز . 

إِن صفة القدرۃ واحدة ولکن إذا نظرنا إلی تعلقھا الصلوحي : فھو تعلق أزلي 
قدیم . وإذا نظرنا إلی تعلقھا التعجیزي: فھو تعلق حادث . أي أن کلا التعلقین 
عائدان إلی قدرۃ واحدةء وإنما ا حادث هو التعلق التعجیزي بالأشیاء. أما صفة 
القدرۃ ذاتھا فھي قدیِة علی کل حال۔ 
الدٹیل اتعقلي علی صفة الثقدرۃ: 

یقول الإمام الغزالي : إِنٗ محدث ھذا العالم قادر۔ ومذا العالم الحکم الرنّب 
التقن وفق نظام دقیقء الذي یشمل کل أنواع العجائب والاّیات : ا حیر للعقول 
والألباب یدل ویشیر علی أنە لم یصدر عن ذات عاجزۃ؛ لأنھا لو کانت عاجزۃ 


(1 سور البقرة الآیة / 255/ . 
02ن 


لعجزت عن خلق أبسط الأشیاءء ومن ثم لعجزت بالتالي عن خلق مذا الکون وما 
فیه من أنظمة وقوانین ومجرات وعوالم . . إذن هذا العالم النظم الدقیق یشیر إلی 


خالق قادر. 
ونقول حسب ترتیب ھذا القیاس : 
کل فعل محکم صادر من فاعل قادر /م۵ا اصلاول 
العالم فعل محکم ا+صا اصلان 
العالم صادر من فاعل قادر اذا نتیجةء مطلب 


یقول الإمام الغزالي : في أي الأصلین النزاع؟ 
۔فإذا قال الخصم : لم قلتم أن العالم فعل محکم؟ 
یکون ا لجواب : إننانقصد أنه محکم؛ لأئه یسیر وفق أنظمة دقیقة مرتبة من 
الذرة إلی ا جرۃء فخلق الژإنسان وترتیبه وأاعضاؤہ الظاھرۃ والباطنة یشیر إلی وجود 
الخالق القادر. وھکذا کل ما في الکون من عجائب الإتقان . فہذا الأصل : ان العالم 
فعل محکم تدرك معرفتہ با جس وا مشاہدةء ولا یکن جحد ذلك. 
۔وإذا قال الخصم: بم عرفتم أن کل فعل محکم ففاعله قادر؟ 
نجیب: بقول الإمام الغزالي : إِن الإنسان یِكنّهُمعرفة ھذا العالم بأنه نعل 
محکم وأن فاعله قادر؛ ویعرف ذلك عن طریق العقل ؛ وبالفطرۃ والبدیھة . فالعقل 
یصدق بە بغیر دلیل ؛ ولا کن لعاقل أن یجحد ذلك أو ینکرہ. 
ومع ذلك یقول الإمام الغزالي سنجرد دلیلاً یقطع دابر کل جحود ومعاندِ 
فنقول: نعني أُن الله قادر وأن ھذا العالم ا حکم النظم هو من إبداعه وخلقه . فھذا 
العالم ا حکم إما: ۱ 
1 ۔أن یکون صادراعن ذات الله وھذا محال؛ لأنە لو کان صادراعن ذات الله لکان 
قدیأمثله۔ 
2۔أویکون صادر عن قدرۃ وصفة زائدة عن الذات وھذا هو الصحیح . 
۔فإذا قال ا خصم: إِن صفة القدرة قدیة؛ والعالم حادث لیس بقدیم . نجیب: 
بأن ھذا الأمر یتعلق بأاحکام الصفات ومتعلقاتھا. وھذہ الأحکام هي : 
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1 ۔أن صفات الله تعالی لیستٗ هي عین الذات ولا منفصلة عن الذات بل مي 
زائدة علی الذات . 

2 ۔أن صفات الله تعالی قدیِة ولیست حادثة . 

3 ۔أن صفات الله تعالی قائمة بذاته ۔ 

4 أسماء الله اللشتقة عن الصفات صادقة عليه أزلاً وأبداً۔ 

أما متعلقات الصفات فھي : 

1 ۔القدرة والإرادة : تتعلقان باللمکنات فقط إیجاداً وإعداماً. 

2۔العلم والکلام : تتعلقان بالواجبات والممکنات والمستحیلات . 

3۔السمع والبصر: تتعلقان بلملوجودات فقط . 

4۔الحیاۃ: لا تتعلق ہشيء؛ لأنھا صفة خاصة بذات الله . 

فصفة القدرۃ متعلقة ہجمیع المقدورات والممکنات کلھا الٹي لا نھایة لھا . ولا 
یخفی ذلك. إأً لا نھایة للمقدورات . وإن العالم من ھذہ المکنات إِذا فإن قدرۃ الله 

تعالی القدیِة تتعلق بەء فنقلته من حالة العدم لی حالة الوجود . 

۔ فالإمکان مستمر أبداً والقدرۃ واسعة ‏ جمیع الملمکنات التي لا نھایة لھا۔ 
ونعني بالملمکنات التي لا نھایة لھا أن خلق ا حوادث بعد ا حوادث لا ینتھي . 
۔وإذا ُردنا أن نبرھن أن قدرۃ الله تتعلق بکل وجمیع الملمکنات نقول : 

لقد ثبت أن صانع ھذا العالم واحد وھو الله . 

1 ۔قإما أن یکون بإزاء کل مقدور قدرة. وا مقدورات لا نھایة لھاء فیلزم وجود قدرۃ 
متعددة لا نھایة لھا وھذا محال کما سبق في إبطال دورات لا نھایة لھا . 

2۔ وإما أن تکون القدرة واحدة؛ فیکون تعلقھا بقدورات لا نھایة لھا؛ لآن القدرۃ 
علی خلق الشيء قدرۃ علی خلق مثله. فإذا کان الله قادراعلی فعل شيء فھو 
قادر علی فعل مثله. 

والنتیجة: أنه مھما تعددت القدورات ٠‏ فإنھا تتعلق بالقدرۃ الواحدۃ وأن 
الإمکان لا ینحصر فی عدد. 
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۔فإذا قال الخصم: ھل خلاف ا لمعلوم مقدور ۔أي ممکن ۔؟ 
یکون الجواب : أنە ثبت أن کل ممکن مقدور؛ وأن ا حال لیس بمقدور فھل 
خلاف ا لمعلوم محال أم ممکن؟ 
کن معرفة ذلك إذا عرفنا معنی (ا حال والممکن والواجب). 
فإذا قلنا مثلاً: إن العالم إما أن یکون واجباً أو مکنا أو محالاً۔ 
1 ۔أما کون العالم واجب : إذا اعتبر تعلق الژرادة القديِة بە فھو واجب الوجود بغیرہ۔ 
أي بالله ۔ لا جائز . 
2۔أما کون العالم محال: إذا اعتبر عدم تعلق الورادۃ به فیکون حدوثه ووجودہ 
محالاً؛ لأنه یؤدي إلی حدوث حادث بلا سبب ولا مرجح . 
3۔أما کون العالم مکناً: إذا لم نعتبر معه وجود الاإرادة ولا عدمھا أي ننظر إلی ذات 
العالم فقط ء فیکون لە وصف الاإمکان . 
۔ وھناك ثلاث مسائل أو فروع بالنسبة إلی قدرة الله تعالی وھي : 


الفرع الأول 

إذا رجعنا إلی قول الخصم: هل خلاف ا لمعلوم مقدور؟ 

نجیب: إن خلافٗ ا معلوم غیر مقدور. ویِکن التمثیل علی ذلك ا یلي : 

إذا سبق في علم الله أن زیداً سیموت في صبیحة یوم السبت فھل خلق ا لحیاۃ 
لزید صبیحة یوم السبت أمر مکن أم غیر بمکن؟ 


ا حواب: 
1 ۔إن خلق ال حیاۃ لزید ممکن بالنظر إلی عملیة الخلق ذاته دون الالتفات إلی غیرہ؛ أي 
نا خلق ممکن لذاته . 


2۔ وإن خلق ا حیاۃ لزید محال غیر ممکن إِذا کانت عملیة ا خلق متعلقة بعلم الله . فذا 
لم بھت زید في صبیحة یوم السبت وبقي علی قید ا حیاۃ؛ فعند ذلك ینقلب علم 
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الله جھلاً؛ لأن الله تعالی علم أن زیداً سیموت صبیحة یوم السبت . . ومن ا مال 
آن ینقلب علم الله جھلاً۔ 
فتبین إذا أن الخلق ۔ خلق ا حیاۃ لزید۔أمر مکن لذاته محال لغیرہ: أي أمر 
محال للزوم استحالتہ في غیرہء وھو استحالة إنقلاب العلم جھلا۔ 
3 فحیاۃ زید مقدورة أي ممکنة من حیث إمکان ا حیاۃ ۔أي من حیث إِنُھا حیاۃ فقط ۔ 
ومن حیث عدم قصور أو ضعف في ذات القدرة الإلھیة ۔ 
4وك حیاۃ زید غیر مقدورۃ وغیر ممکنة من حیث تعلقھا بعلم الله ؛ لأن الله یعلم أن 
زیداً سیموت في ھذا الوقت ۔ أي السبت مثلاً۔. 
فخلاف ا لمعلوم غیر مقدور؛ لأنه ثبت لدینا أن الله تعالی یتصف بصفة العلم ؛ 
فھویعلم کل ما في ھذا الکون: ویعلم ا ممکنات والواجبات والمستحیلات ٠‏ أي إِنَّ 
صفة العلم تتعلق بکل ھذہ الواجبات والممکنات والمستحیلات ولا شيء منھا یکون 
غیر معلوم للە تعالی . فالله یعلم کل الممکنات والمقدورات فکیف یکون خلاف 
المعلوم مقدوراً؟ أي کیف یکون ما لا یغلمه الله أمراً مقدوراً مکناًء وهذا محال: إذ 
فخلاف ا لمعلوم غیر مقدور۔ 


الفرم الثانی : 

علاقة القدر ة الإلھیة بالقدرة الإنسائیة. 

۔إذا قال المخصم: مل مقدورات الإنسان ۔أي أفعاله ۔ وسسائر الأحیساء 
وا حیوانات ۔أي أفعالھا۔ هي مقدورۃ لله أم لا؟ 

فان کانت أفعال الإنسان غیر مقدورة لله تعالی ۔أي لا تتعلق بقدرة الله تعالی ۔ 
فھذا بنافي عموم تعلق القدرة۔ أي تعلق قدرة الله بکل المکنات . 

وإن کانت أفعال الإنسان مقدورة للە تعالی ء لزم کون مقدور بین قادرین ۔أي 
إن الفعل بین قادرین : قدرة الله تعالی وقدرۃ الإنسان ۔وھذا محال۔ 

ویجیب الغزالی: لقد انقسم الناس في هذا الأمر فثاتِ وأحزاباً منھم : 
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الجبریة: الذین نفوا عن الإنسان القدرۃ والإرادةء ورفعوا عنه التکالیفء 
فھو مسیر لا مخیر؛ وغیر مسؤول عن أفعاله؛ لأنە لا حریة له ولا اختیارء ولا یسند 
إلیه أي عمل لا خلقاً ولا كہبأء فھو کالریشة في مھب الریحء وإكٌ الله تعالی بخلق 
أفعاله کلھا خیراً وشراء وإنما تنسب الأفعال إلی الإنسان مجازاً, 
ائرد علی الجبریة: 

أجمع العلماء ان هذا الذمب ضلال واضح وقد یؤدي إلی الکفرہ إذ إِلَّه 
ینسب الشر والکفر إلی الله . وتعالی الله علواً کبیراً أن یجبر الإنسان علی الکفر 
ٹم یحاسبه علیهء أو یجبرہ علی فعل الشر والظلم ثم یعاقبه عليه. قال تعالی: 
و ون ان لیس يِظَلامِلِعَِیدِ 4''. وقال ایضا: < ولا یم رك اَحَدا پ2 . 

وقد أبطل مذھب ال مبریة أیضاً العقل والبدیهة؛ لان کل ما یناقض العقل مردود. 

وإن کان الإنسان مجبوراً لا إرادة له ولا قدرۃ لە في أفعال ؛ فعليه أن لا یشتم 
من شتمه ولا بضرب من ضربه ولا یعاقب من أساء إليه. وقد شنع علیهم الشاعر 


مذھبھم فقال: 
ألقاء في الیم مکتوفاً وقال له لی۔ساك .اك ان تبن_ل بالم۔حاء 
امعتزلة: 


لقد أنکر المعتزلة تعلق قدرۃ الله بأفعال العباد وقالوا: إِن الإنسان یخلق أفعاله 
بقدرۃ أُودعھا الله فیه . مُخیْر ہجمیع أفعاله. فھو یؤمن ویکفر ویطیع ویعصي بإرادته 
ومشیئتہِ الحرۃ. فکل أعماله التکلیفیة التي هي مناط الثواب والعقاب ؛ الصادرۃ عنه 
بقدرته ومشیئته . . هي مخلوقة لە لا للە. 
اٹرد علی اللعتزلة: 
1 ۔لقد أجمع العلماء علی بطلان مذھبھم؛ لن فیه تخطیاً وتجاوزا لمقام العبدء 

وتعجیزاًلمقام الألوهیة . 
(2) سورۃ الکھف: الاآیة / 49/ . 
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2 لقد أجمع السلف رضي الله عنھم ۔أنە لا خالق إلا الله ولا مبدع سواہ وأن قول 
العتزلة ۔بأن الإنسان یخلق أفعاله ۔ إنکار ما أجمع عليه السلف . 

3ن المعتزلة نسبوا خلق الأفعال إلی قدرۃ الإنسان ۔أو سائر الأحیاء مع ان الإنسان 
وسائر الأحیاء من ا لخلوقات . . تتصف بقدرۃ وإرادة محدودۃ وکذلك تتصف 
بعلم محدود . 

والأمثلة علی ذلك کثیرة من أفعال ا حیوانات : 

أ۔ کالعنکبوت : الّي تنسج من البیوت أشکالاً غریبة یعجز المھندس عن استدارتھا 
وتوازي أضلاعھا وتناسب ترتیبھا ونحن نعلم بالضرورۃ۔الفطرۃ ۔أُن العنکبہوت لم 
تنسچ بیوتھاعن علم ومعرفةء وقد عجز المھندس من معرفة ذلك أو عمل مثله. 

ب ۔وکذلك النحل : التي تشکل بیوتھا علی شکل سداسي؛ دون بقیة الأاشکال؛ 
لأن الشکل السداسي لە خاصیة دلت علیھا البراھین الھندسیة؛ لا توجد في 
غیرہ. وھذا الشکل السداسي مہني علی عدۃ أاصول وقواعد منھا: 

1۔ الشکل السداسي هو أقرب الأشکال إلی المستدیرۃ. 

2 الشکل السداسي . . إذا وضعت الأشکال السداسیة متجاورۃ متلاصقة لا یبقی 
بیٹھا قُرج وفراغات معطلة . والنحل یحتاج إلی بیوت لا خلل ولا قُرجٌ بیٹھا 
تتسع لأکبر عدد ممکن لذلك سخرھا الله تعالی لاختیار الشکل السداسي 
لصناعة بیوتھا. 
تری ھل عرف النحل کل الأشکال الھندسیة حتی اختار الشکل السداسي ء أم 

سخرہ الله تعالی لصنع ما هو مضطر إليه؟ وقد عجز کبار العقلاء والمھندسین عن 

معرفة دقائق هذہ الأمور من عجائب خلق الله تعالی النفرد بالإبداع والإیجاد 
وا خلق . وفي ھذا الکون الکٹیر الکثیر من العجائب ما یِلأ الصدور إِيِاناً بعظمۃِ الله 

. وقدرته وجلالە . 

فکیف تقول المعتزلة وأمثالھم : إِنّ الإنسان وسائر الخلوقات تخلق أفعالھاء 
فیساھمون مع الله في خلق وإبداع واختراع مثْلِ ھذہ العجائب والاّیات؟ 
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مذھب اھل السنة والجماعة: 

لقد قال ھؤلاء: إن ا جبر محال باطل : وإن الخلق والاختراع اقتحام هائل . 
وإنما ا حق هو إثبات قدرتین علی فعل واحد ۔أي قدرۃ الله وقدرۃ الإنسان ۔ کفعل 
الکتابة. إِن کل فعلٍ یتوقف علی أمرین : 
1 ۔ وجودآلات ووسائل الفعل ومقوماتہ کأاعضاء الإنسان والوسائل المستخدمة . 
2۔ اکتساب الفعل وانبعاله عن إرادة الإنسان وقدرته التي أودعھا الله فیه. 

فالکتابة مثلاً: لاہد لھا من وسائل : کالقلم والورقء وأعضاء الإنسان کالید 
والأصابع وا حرکة. . . فالله تعالی خلق الإنسان وخلق لە القدرۃ والورادة والحرکة 
والأعضاء وا حواس والأعصاب. . وخلق کل الوسائل الممكنة والأدوات . . وما 
علی الإنسان إلا أن یکتسب الفعل اکتساباً فیستخدم ما خلقه الله لە في عمل الکتابة. 

فالقصد والعزیة والکسب من الإنسانء وخلق الفعل وأسہابه من الله . 
فیحاسب الإنسان علی الکسب والقصد لا علی خلق الفصل . قال تعالی: 
کل تَقي یَمَاتحَبَتْرَعِنَڈھ'''. 

وقال أیضاً: ( لھا مَاكَسبَتوَعَلََا مَا اسب ت4 “. 

وقال أھل السنة وا جماعة أیضاً: إإن وجود مقدور بِیَْنّ قادرین أمر مکن؛ أي 
قدرۃ الله وقدرۃ الإنسان. واختلاف قدرۃ الله وقدرۃ الإنسان واختلاف وجه تعلقھما 


بشيءٍ واحد أمر ممکن غیر مستحیل . 
۔ فإذا قال الخصم: ما الذي حملکم علی إثبات مقدور بیْنَ قادرین؟ نقول : 
کل حادث ممکن ا 
فعل العبد حادث ا٣صا‏ 
فعل العبد مکن اذا 
ونقول أیضاً: 


(1) سورۃ الدثر؛ الآیة /38/. 
(2) سور البقرۃ؛ الآیة /286/ ۔ 
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کل ممکن تتعلق بە قدرۃ الله تعالی امذا 
فعل العبد مکن امص!ا 
فعل العبد تتعلق بە قدرة الله تعالی اذا 
إِذاً ففعل العبد إن لم تتعلق بە قدرۃ الله تعالی ۔ کما تقول ا معتزلة ۔فھو محال . 
1 ۔فإذا قال ا خصم: کیف یکون مقدور بین قادرین؟ 
یکون ا حواب : إن الله تعالی خالق لأفعال العبد ولیس للعبد إلا الکسب 

فقط . فھو یکسب افعالاً بقدرة اأودعھا الله فیے . فالله تعالی : (ھو ا حخالق للقدرۃ۔ 

قدرۃ العبد ۔ وخالق للمقدور ا حرکة ۔معاً. أي إِنّ قدرۃ الله تعالی هي الي أوجدت 

قدرة الإنسانء وأاوجدت القدور (الحركةء الکلام؛ الشي.٠٠)‏ فالله تعالی هو الذي 

یخلق أفعال عبادہ بقدرتە؛ والاإنسان لیس لە إلا الکسب ولا یعتبر خالقاً لأفعاله . 

2۔ وإذا قال ال خصم: إن قدرة الإنسان اللخلوقة الحادئة لابد أن تتعلق بالمقدور 
۔أي ا حرکة مثلاً أو الفعل ۔من حیث الشاثیر والإایجاد؛ لأن النسبة بین اللقدور 
والقدرة کنسبة اللسبب إلی السبب ؛ وھو کونە بە ۔ 

یکوٹ ا چواب: إِن القدرۃ ا حادثة الخلوقة متعلقة بالمقدور. أي إِنٌقدرۃ 
الإنسان متعلقة بالفعل (ال حركةء الکتابة ) قبل وقوع الفعل؛ لأن عدم تعلقھا به قبل 
وقوع الفعل أمر محالء والقدرة متعلقة بالمقدور أٔیضاً عند حدوث الفعل ؛ لأن 

التعلق عند الحدوث یعبر عنه بالوقوع بە . 

3۔وإذا قال الخصم: إن معنی تعلق القدرة قبل وقوع امقدور أن اللقدور إذاوقع بھا۔ 

یکون ال چواب: إن ھذا التعلی لیس في ا حال؛ بل هو انتظار تعلق ء فیقال: إكٗ 

القدرۃ موجودة وهي صفة لا تعلق لھاء ولکن ینتظر لھا تعلق إذا وقع المقدور بھا۔ 

4۔ فاذا قال الخصم : معنی ینتظر التعلق أي متھیئة لوقوع القدور بھا۔ 

یکون ا چواب: الواقع أنە لا معنی للتھیؤ إلا انتظار الوقوع بھاء وذلك أُنە لا 
یوجب التعلق في ا حال۔ 
ویقول الإمام الغزالي : فکما یعقل عندکم وجود قدرۃ متعلقة با مقدور؛ 
واللقدور غیر واقع بھاء کذلك یعقل عندنا وجود قدرةء والقدور غیر واقع بھا ولکكە 
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واقع بقدرۃ الله. فلم یخالف مذھبکم مڈھبناء إلا قولنا اُنھا وقعت بقدرۃ الله 
تعالی ۔ إِذ کیف یکن وقوع مقدور بقدرۃة حادثة ۔ قدرۃ الإنسان ۔بدون قدرۃ الله 
تعالی؟! إذ إِنْ قدرۃ الإنسان ا حادثة هي مقدورۃ الله تعالی . 
5۔ وإذا قال الخصم: إن وجود القدرۃ التي لا یقع بھا مقدور ھي والعجز بمثابة واحدة . 
یکون ا جواب : کما ساقه الإمام الغزالي: 
إِن قدرۃ الله تعالی مطلقة ط إِرژٗ الله عَلیٰ کُلٍ ُء قَریڑه'''. وي متعلقة 
بکل المکنات ف إِنمَا أَمْرْهُ إِذَاَأَرَاد شَيغًا ُن یَفُولَ لَە گن فَیکُونں 2(4 . 
ولا یکن أن ننسب العجز إلی الله فھو محال. فلا بد من إثبات قدرتین 
متفاوتتینء قدرۃ أعلی وقدرۃ أضعف وأشبه بالعجز . وأنت بین خیارین : 
أ۔إما أن تثبت للعبد قدرة توھم نسبة العجز لە من وجھ . 
ب۔وإما ان تثبت لله تعالی قدرۃ توھم نسبة العجز لە و سُبحَسَه وَتعلیٰ عَتًا يَقُولُونَ 
غُُوا کبیڑا پ''؛ لأن ذلك محال ۔ 


الفرع الثالث : 

إذا قال ا خصم ۔العتزلة ۔: إِن أھل السنة یدّعون أن قدرۃ الله تتعلق بکل“ٗ 
المکنات وا حوادث . وإنٗ أکبر ما في العالم من ا حرکات والأفعال یتولد بعضھا من 
بعض بالضرورۃ. 

یکون ا چواب: إن معنی التولد أو مفھوم التولد: أن بخرج جسم من جوف 
جسم کما یخرج ا جنین من بطن الأمء وکما یخرج النبات من بطن الأرض . وھذا 
محال بالنسبة للأعراض؛ إذ لا یتولد بعضھا من بعض , 


(1 سور البقرة؛ الآیة / 20/ . 
(2) سور یس الآیة /82/. 
(3) سور الإسراء؛ الآیة / 43/ . 
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فمثلاً: تولد حرکة الحخاتم بحرکة الید. إذ لیس حرکة الید جوف حتی یتولد 
منهء وتخرج منہ حرکة الحاتم! 

والذي یحدث هو أن حرکة ا حاتم کامنة في حرکة الیدہ فإذا تحرکت الید تحرك 
ال خاتم بحرکة الیدء وھذا یدرك بالشاھدة؛ لأن حرکة الید دون حرکة ا حاتم أسر 
محال. وا حال غیر مقدور۔ 

۔فإذا قال ا خصم: نعني بالتولد وجود موجود عقیب موجود حادث به . أي لا 
نعني بالتولد خروج جسم من جوف جسم آخر. فأین الإشکال؟ وما الدلیل علی 
بطلان ذلك؟ 

یکون ا حجواب : الدلیل علی بطلانه ما دل علی بطلان کون القدرۃ ا حادثة 
موجودة! لأئه من الملستحیل حصول مقدور بقدرة حادثةء فکیف کن حصول 
مقدور یما لیس بقدرۃ؟ وإستحالة ذلك یرجع إلی عموم تعلق القدرۃ۔ أي إنّ قدرۃ الله 
تعالی تتعلق بکل المقدورات ۔أي لا کن أن یقوم الإنسان بقدرته بأاي فعل بدون 
قدرة الله تعالی؛ لان قدرة الله متعلقة بقدرة الإنسان؛ ولأن خروج القدور عن 
القدرة ۔أي حصول القدور بغیر قدرۃ محال ۔ وأمر مُُطلٌلعموم تعلق القدرةء بل 
موجب للعجز والتمائم''۔ 

والخلاصة: إنٌ کل ال حادثات ‏ جواھرھا واعراضھا الحادثة منھا (في الأحیاء 
وا جمادات ۔ واقعةٌبقدرۃ الله. وھو ۔الله ۔ الستبد باختراعھا وإیجادھا وخلقھا. ولا 
یقع (یوجد) بعض المخلوقات ببعض: بل الکل یقع ۔یوجد ویخلق ۔ بالقدرة أي 
بقدرۃ الله تعالی۔ 
صفة العلم: 

ویقصد بھا أن الله عالم بجمیع العلومات الوجودات والمعدومات فا لوجودات إما 
أنتکون قدیة أوتکون حادثةء والقدیم لە ذات وصفات . ومن عَلمَ غیرہ فھو بذاته 
وصفاتہ أعلم . أي یجب ضرورة أن یکون بذاته وصفاتہ أعلم إِن ثبت أنه عالم بغیرہ ۔ 


(1 لان قدرۃ الله تعالی تتعلق بکل المکنات . ھذہ القدرۃ مطلقة لا یمجزھا شيء أو یتتع عنھا 
إیجاد شيیء. 
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فان قیل : ہل معلوماته نھایة؟ یکون ا جواب : لا؛ لأن الوجودات فی ا حال۔ 
وإن کانت متناھیة ۔ فان المکنات في المستقبل غیر متناھیة؛ واممکنات التي لیست 
موجودة کن أن یوجدھا أو لا یوجدھا. فیعلم إذأًما لا نھایة لە. 

فمثلاً نقول ضعف الائنین أربعةء وضعف الأربعة ثمائیةء وضعف الثمانیة 
ستة عشر إلی ما لا نھایة لەء والإنسان لا یعلم من مراتبھا إلا ما یقدرہ بذھنە؛ إذاً 
فمعرفة أضعاف أطعاف الائنینء هو عدد واحد یخرج عن ا حصر؛ وکذلك کل 
عدد. فکیف غیر ذلك من النسب والتقدیرات . 
صفة الحیاق: 

وتعني أأن الله حي وھو معلوم بالضرورة؛ ولم ینکر أحد أْنّادئَه حآھن 
أعترف بکونە تعالی عالماً قادراً؛ لان کون العالم القادر حیاً ضروري؛ إذ لا نعنيی 
با حي إلا ما یشعر بنفسە ویعلم ذاته وغیرہء والعالم بجمیع المعلومات٠‏ والقادر علی 
جمیع اللقدورات کیف لا یکون حیآ؟1 
صفة الڑرادة: 

الإرادة لغة : هي مطلق القصد ۔ 

والإرادۃ اصطلاحاً: هي صفة أزلیة قدیِة قائمة بذات الله غیر منفصلة عنه 
وتتعلق بکل المکنات ویستحیل علی الله ضدھا۔ 

ومن شأن الإرادۃ تخصیص الممکنات ببعض ما یجوز علیھا من إیجاد أو إعدام 
أو تکییف : بقطع النظر عن مؤثر خارجي سواء ظھرت مذہ المکدات إلی حیز 


الوجود أم لم تظھر. 
إِن معنی الاإرادۃ: هو إیجاد المکن علی مقتضی علم الله الأزلي من حیث 
الشکل والزمان والملکان ٠‏ 


وقد سبق في علم الله الأزلي مثلاً: أنە سیخلق محمدا لق علی هیئة کذافي 
مکان کذا فی زمان کذا. فتعلقت إرادة الله بذلك ۔ 
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والممکن۔یشمل ا یر والشر وقد قیل : ھل تتعلق إرادة الله تصالی با یر والشر 
وبا حسن والقبیح؟ 

بری بعض العلماء أنه یجوز نسبة الشر إلی الله تعالی في مقام التعلیم والعبرة؛ 
لا في غیرہء کخلقه القردة والحنازیر۔ 
الإرادۃ الصلوحیٰة والإرادۃ التعجیزیة: 

إن صفة الإرادۃ لله تعالی واحدة وقدیةء ولکن الذي یختلف فیھا اعتبار 
التعلق وعدمه . ۱ ۱ ۱ 

فإٰذا نظرنا إلی معنی التعلق الأزلي القائم بذات الله الصالح ا متعلق بالملمکنات 
تکون الإرادۃ صلوحیة , 

وإذا نظرنا لی تعلق الڑإرادۃ بمراد من المرادات تکون الإرادة تعجیزنّ. 

والسؤال: یف یکو تعلق الرادة الإلھیة باللمکنات قدیي]؟ کالارادۃ 
الصلوحیة العامة مع أننا نسمیھا تعجیزبًة؟ 

یکون ا جواب : إن تعلق الإراذۃ الإلھیة بإیجاد الشيء أو إعدامهء هو تعلق 
قدیم ولا یهکن ان یکون حادثاً. إذ لو کان حادثاً لکان الله غیر عالم بیعض ما برید 
خلقه وفعله في الستقبل وھذا محال. آي سن الستحیل أن یکون الله غیر عالم با 
یرید خلقهء ویثبت بذلك عکسە وھو أن الله یعلم ۔ 

إن الله تعالی یعلم سن الازل کل ما سیفعله أو سیخلقه فی الوقت وا ح ین ۔ 
وھذا یعني بالہدامة ان إرادة الله التعجیزیٌة مصاحبة لعلمے القدیم وأن کلمة 

: ۱ 7 
(التعجیزیة) یخیل ٹلإنسان ن معناھا ا لق والظھور وھو حادث؛ وهذا صحیح 
بالاےع 8اد < اپ نے ک۔ ۱ 
بالئسبة للقدرۃ. أما بالنسبة لاإرادۃ فالتعجیز هو محض تعلق الإرادة بالمکنات سواء 
ظھرت إلی الوجود أم لم تظھر بعد . 

وقد تتعلق إرادة الله با لمکنات فقط ولا تتعلق بالمستحیلات والواجبات ۔ 

أما رادۃ الإنسان تقد تتعلق بعمل من الأعمال ؛ ثم یطويه عن التتفیذ أمر ماء 
فتسمی إرادته هذہ تعجیزیة, 


-84۔ 


۔یقول الإمام الغزالي : إِن الله تعالی مرید لأفعاله أي إنٌ الفعل الصادر عن الله 
ھو من المکناتء أي یکن أن یوجد ویِکن أن لا یوجد . 
1 فلا يکفي ذات الفعل لوجودہ. أي لترجیح وجودہ علی عدمه؛ لأن نسبة الذات ۔ 
ذات الفعل ۔ إلی الضدین (وجودہ وعدمه) واحدة . 
2 وکذلك لا تکفي القدرۃ لوجود الفعل ؛ لأن نسبة القدرۃ إلی الضدین واحدة. 
3 وکذلك لا یکفي العلم لوجود الفعل ؛ لن العلم یتبع اللعلوم ویتعلق بە علی ما هو 
عليهء ولا یجعل أحد اللمکنین مرجحاً علی الآخر. 
مثال: إِن الله تعالی یعلم أن وجود ھذا العالم أو الکون في الوقت الذي وجد 
فیه کان ممکناً. وأن وجودہ بعد ذلك وقبل ذلك کان مساویأ لە في الإمکان ؛ لأن ھمذہ 
الإمکانات متساویة ۔ 
فتعلق العلم بوجود العالم في الوقت الذي وجد فيه ۔لعلة تعلق الرادۃ لە۔ 
فتکون الإرادة للتعیین علةء ویکون العلےم متعلقاً به تابعاً لە. ولو جاز ان یکتفي ۔ 
وجود الفعل ۔بالعلم عن الإرادۃء لاکتفی بە عن القدرۃ . وبالتالي لکان العلم یکفضي 
في وجود أفعالنا دون ان تحتاج إلی الزرادۃ وھذا محال. 
۔فإذا قال الخصم: إِن ذات الفعل لا تکفي لوجودہ؛ فلا بدا من القدرة؛ 
والقدرة لا تکفي أیضا فلا بد من الوإرادة . ۱ 
یکون ا جچواب : إن الإرادۃ لا تکفي ؛ لآن الڑرادة القدیة عامة التعلق ء کالقدرۃ؛ 
فنسبتھا إلی الأوقات واحدة ونسبتھا إلی الضدین ۔الوجود والعدم ‏ واحدة ‏ 
مثال: فإذا وجدت ا حرکة بدلاعن السکون فلان الڑإرادۃ تعلقت با حرکة لا 
بالسکون. ۔ 
ولکن ھل کان یکن أن تتعلق ا حرکة بالسکون؟ 
فان قیل : لا ۔ فھو محال؛ لآن الاإرادة القدیِة تتعلق بکل املمکنات . 
وإن قیل: نعم. فھما متساویان أي إنالحرکة والسکون تتعلقان بالإرادة القدیة ٠‏ 
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۔فإذا قال الخصم: ما الذي أوجب تخصیص الإرادة القدیِة با حرکة دون 
السکون؟ فلا بد من مخصص: والخصص یلزمُهُ مخصص . . وھکذا ہتسلسل 
التخصص إلی غیر نھایة ۔ 
یکون ا جھواب: ھذا السؤال غیر معقول . وقد حیر عقول أصحاب الضرق ولم 
یوفق للحق ۔إلا أمل السنة وا جماعة . 
وأما الفرق التي أجابت علی ھذا السؤال فھی : 
1۔الفلاسفة: قالوا: إِن ذات الله قدییةء وإِنٌالعالم وجد لذات الله تصالی ۔ ولَيسن اللہ 
تعالی صفة زائدۃ عن الذات ۔ فلما کانت الذات قديةء کان العالم قدیِاء وکانت 
نسبة العالم إلی الله کنسبة المعلول إلی العلة . فالفلاسفة نفوا صفات العاني . 
2۔العتزلة: إن اللعتزلة نفوا صفات العاني أیضاً خوفاأ من تعدد الذوات . وقالوا: إن 
العالم حادث بارادةۃ حادثة حدثت لە في الوقت الذي حدث فيه؛ لا قبله ولا 
بعدہ. (ھذہ الورادۃ حدثت لە لا في محل؛ أي إِنٗ الله لیس محلاً للحوادث). 
3ٗ۔المشبّھة أو الجسمة: قالوا: إِن العالم حادث؛ حدث بإرادة حادثةء حدثت في 
ذات الله. وھؤلاء هم القائلون بکون الله محلاً للحوادث . 
4۔ام السنة والجماعة: قالوا: إن العالم حادث في الوقت الذي تعلقت بە الارادۃ 
القديِة بحدوثه في ذلك الوقت من غیر إرادۃ ومن غیر تغیر صفة القدیم (أي إِنٗ 
العالم حادث عن الاإرادة القدیة). 
الرد علی الفرق السابقة: 
۔ الرد علی الفلاسفة : 
إن الفلاسفة قالوا بقدم العالم؛ لأنه صادر عن الذات القدیِة . وھذا القول 
محال؛ لان العالم فعل صادر عن الله. والفعل لا یکن ان یکون قدھِا. ومعنی 
الفعل : أنه لم یکن ثم کان . فان کان قدیاً موجوداًمع الله أبداً فکیف یکون فعلاً؟ 
فإذا کان العالم قديِاء فإننا نراہ مخصوصآً بمقدار مخصوص ووضع مخصوص . 
ویبدو ذلك من أمرین : 
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1 حرکة الأفلاك : بعضھا مشرقیة ۔أي من المشرق إلی الضرب ۔ وبعضھا مغرییة ۔أي 

من المغرب إلی اللشرق۔ . 
فکیف یلزم من الذات القدیِة أو من دورات الأفلاك القدیة ۔وھي قدیة عند 

الفلاسفة ۔أن تتعین جھة عن جھة أو أن تعرف جھة من جھة؟ وھذا لا جواب لە عندھم . 

2۔یقولون: إِنَ الفلك الأقصی ۔ وھو الفلك التاسع عند الفلاسفة ۔ هو ا حرك لجمیع 
السموات :؛ یتحرك بین قطبین شمالي وجنوبي. 

والقطبان: ھما عبارۃ عن نقطتین متقابلتین علی الکرة؛ الشابتتین عند حرکة 
الکرۃ علی نفسھا. 

وا چواب :کیف یکن تعیین نقطتین من بین سائر النقاط علی سطح الکرة؟ إذ 
کن أن تکون کل منطقة في الکرۃ قطباً. . 

إذاً لابد من وصف زائد علی الذات الإلھیةء وھي الإرادة التي من شانھا أن 

تخصص الشيء عن مثله. 

الرد علی ا معتزلة : 

1 ۔یقول الغزالي : إن امعتزلة قالوا: إِن الله تعالی مرید بإرادۃ حادثة لە لا في محل. 
وإنٌ العالم حادث حدث یإرادة حادشة لە لا في محل: إذ نفواعن الله صفات 
امعاني القدیِة القائمة بذات الله . 
ولکن إذا لم یکن ھناك إرادۃ قدیة قائمة بذات الله فکیف یکون مریداً بلا إرادۃ؟ 
ہذا محال طبعاً. کمن یقول مثلاً: إنه مرید بإرادة قائمة بغیرہ:×-_ 

2۔إذا کان العالم حادثاً بإرادۃ حادثة . فلم حدثت ھلہ الزرادۃ في ھذا الوقت علی 
الخصوص؟ 

وللاإٴجابة نقول: 

أ۔إن کانت حدثت بإرادۃ أآخریء فہذا یلزم أن ہذہ الڑرادة الأاخری حدثت بإرادة 

أآخری؛ وھذا ما یلزم التسلسل إلی غیر نھایة وھذا محال. 
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ب۔ ون کانت حدثت بلا إرادۃء فإن العالم حدث في ھذا الوقت علی ال حخصوص بلا 
إرادۃ؛ ولکن العالم یفتقر إلی إرادة لحدوثہ . 

الرد علی من قال إنٌ الله مَحلُ للحوادث : 

ِن الذین قالوا بحدوث إرادة في ذات الله غیر متعلَقَة بالحادث ؛ تد تغزا اعد 
الإشکالین: وو کون الله مریداً بارادۃ في غیر ذاتہ؛ ولکنھم زادوا إشکالاًآخر مو 
کون الله تعالی محلاً للحوادث . وھذا القول یبوجب حدوث الله . وھذا مستحیل ؛ 
ثبت أن الله قدیم ولیس بحادث ۔ 

أھل السنة وا جماعة: قالوا: إن کل ا حوادث حدثت بإرادة قدیِة تعلقت بھا۔ 
ھذہ الرادۃ هي صفة من شانھا تمبیز الشيء عن مثله . 

-فإذا قال قائل : لم میّزت الورادة الشيء عن مثله؟ 

نجیب : کقول القائل : لم کان العلم علم]؟ ولم کان المکن ممکناً والواجب 
واجباً؟ وھذا السؤال محال؛ لان العلم علم لذاته وکذلك اللمکن والواجب وسائر 
الذوات . وکقول القائل أیضاً: لم کانت الژرادة إرادۃ والقدرۃ قدرۃ؟ وھذا السؤال 
أیضاً محال۔ 
متعلّق صفة الإرادة: 

معنی التعلق : ما یقتضي أو یستلزم أمرآزائداً علی القیام بعملھا. متعلقات 
صفات العاني : قد مرت سابقاً ۔ 

اما متعلقات الإرادة: فإانھا تتعلق بکل الممکنات ؛ لأن کل حادث حدث 
بقدرۃ اللهء وکل حادث یحتاج إلی إرادۃ. وکل من یتصف بالقدرۃ علی ا حدوث تجب 


له الزرادۃ, 
فکل مقدور مراد امذا 
کل حادث مقدور ام+صا 
کل حادث مراد اذا 


فالقدرۃ: تقتضي مقدورأًیتاتی بھا إیجادہ وإعدامه . 
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والإرادۃ: تقتضي مراداً مخصّصاً بھا۔ 

وھما ۔القدرة والاإرادة ۔تتعلقان با ملمکنات فقط ۔ 

والعلم : یقتضي معلوماً. 

والکلام: یقتضي معنی یل عليه . 

وهذانِ ۔ العلم والکلام ۔یتعلقان بالملمکنات والواجبات والمستحیلات . 

والبصر: یقتضي لذاته لذاته مبصراً یبصر به ۔ 

والسمع : یقتضي لذاته مسموعاً یسمع بە. 

وھذان یتعلقان بالملوجودات . 

والحیاۃ: لا تتعلق بشيء إذ لیس لھا علاقة بالڈشیاءء وإنما هي معنی قائم بذات 
الله تقوم بھا بقیة الصفات . 

۔رأي المعتزلة : فھم یقولون: إن العاصي کلھا والشرور والاًثام حادثة واقعة 
بغیر إرادة الله . بل ھو کارہ لھا . 

ویقولون : إِن الڑإنسان یخلق أفعاله بقدرته وإرادته التي أودعھا الله فیە . 

ویقولون أیضاً: إن الله تعالی یأمر با أراد وینھی عما یکرہ إذ أَنٗبین أمرہ وإرادته 
تلازماً لا یقبل إنفکاکا. وقد حملھم علی ذلك أُن کثیرا مما یریدہ الله لا یتحقق ؛ وکثیراً 
لا یریدہ یتحقق؛ وفي ذلك نقص وعجز؛ والله منزہ عن العجز والنقص . 

۔رأي اأھل السنة والجماعة: یقول الإمام اللقاني في قصیدة ا جوھرۃ: 
وق...سدر [رادۃ وض_ایرت ‏ آمرآًوعلمآ والرضا کمساثبت 

فلا یقع شيء في الکون إلا بإرادة الله تعالی . وإلا کان ثمة ما في الوجود فوق 
إرادته ومشیئتهء وھذا عجز . والله منزہ عن العجز . 

وإن إرادة الله تعالی تتعلق بکل أمر مکن فتخصصه شم تبرزہ القدرۃ وتوجدہ 
حسب ما تعلقت بە الإرادۃء سواء کان ھذا الأمر حساً أو قبیحآء خیراً ام شرآ. . ۔ 
وھذا التعلق لا یستلزم شیئاً من القسر والإجبار بالنسبة لأفعال العباد وتکلیفھم؛ فالله 


۔89۔ 


تعالی خالق لأفعال العبادء وإن الإنسان اللکلف شرعاًء لە کسب الفعل بالاختیار 
ا حر. فالإنسان یحاسب علی الکسب لا علی الحلق. 


الفرق بین الإرادۃ واٹرضا والأمر والنھي: 

إِن إرادة الله تعصالی تتعلق بکل أمر ممکن . وھذا التعلق لا یستلزم شیٹآمن 
القسر والإجبار لأفعال العباد وتکلیفھم . 

فخلق الشر أو الضار کالسم مثلاً: لا یستلزم تناول العباد لە . وعلی ھذا 
یقال: إِن الله تعالی یرید ایر والشر والکفر والإیِانء والطاعة والعصیان: وا حبوب 
والکروہء ومعنی ذلك : أن إرادۃ الله تعالی تعلقت بھا ٹم أوجدتھا القدرۃ. وھذامن 
کمال مرتبة الألوهیة . 

۔فإذا قال الخصم: کیف یأمر الله با لا یرید؟ 

وکیف یرید شیئاً ویتھی عنه؟ 

وکیف یرید الفجور والعاصي والظلم ‏ .؟ 

یکون ا جحواب: إن الإرادۃ مغایرۃ للرضاء والأمر والنھي وا حبة والکراهیة . 

فالرِضا: هو قبول الشيء والإثابة عليهء وکذلك ا حبة والأمر ۔ 

فالرضا وا حبة والأمر: یتعلق کل منھا بالأمر الملستحسن ا حبوب ولا یتعلق کل 
منھا بالقبیح الکروہ. 

قال تعصالی :ون ال رَمرُيالََذلِ وَالإحْسيِ وَایتآي ذِی الْقری وَمنْهَیٰ عَن 
لَحَغا لن َلِكُم لَعلعطُمْتَدکُوںي 4 '''. وقسال ایض :و إِن 
فوقو[ ےٌ الله عَ عَنکُمٌ لا ترسّیٰ لعبادہ الكفر ون متَکروار َ ای 

وقال تبارك وتعالی : و ون الله حَِبِإِلَكُمْ اللإيمَى وَزَیَتَهہ نی فلوبگر وَکزّهَ 
ِلَیكُمْ اَلْكَر وََلْفُسُوق وَلْعِسَیَانٌَ أَلبِك هُم الڑدڈورک کے پت 
( سورۃ النحل الآَیة / 90/ . 
(2) سورۃ الزمر الآَیة |7/. 
(3) سورۃ ال حجرات الآیة |7/ ۔ 


إذاإِن کل شيء في الوجود یقع بعلم الله وإرادته من خیر أو شر أو کفر أو 
إمانء أو طاعة أو معصیة. ۔ 

وإن کل الفواحش وا کرات والمعاصي والکفر والفسوق. . تقع بإرادة الله 
تعالیء ولکن لا تکون بأمرہ ولا رضاہ ولا محبته وإن کانت متعلقة بإرادته . 

فالله تعالی یرید الإیمان وا لحیر والطاعة ویأمر بھا ویرضاھا ویرید الکفر والشر 
والمعصیة ولا یأمر بھا ولا یرضاھا ویٹھی عنھا ویبغضھا۔ 

۔فإرادة الله تعالی عند أھل السنةء غیر العلم والرضا والأمرء فالإرادۃ لا 
تستلزم الأمر ولا الرضا بالشيء ا مراد فالله تعالی یرید الخیر ویأمر بەء ویرید الشر ولا 
یأمربە ولا یرضی عنە مع علمه بذلك . وکذلك فإن الله برید الإیمان ویأمر بەء ویرید 
الکفر ولا یأمر بە ولا برضی عنه وینھی عنه. 

فالله تعالی مثلاً: أراد لأبي جھل ما أرادہ أبو جھل لنفسه . أي أآراد لأبی جھل 
الکفر؛ لآن أبا جھل أراد الکفر لنفسەء ولکن الله تعالی لم یأمر أبا جھل بالکفر ولم 
یرض عنهء بل نھاہ عن الکفر وأمرہ بایان . 

فالإنسان في کل أفعاله الاختیاریة إنما یتحرك ضمن دائرۃ الإرادة الإلھیة . 
وھذا لا یتنافی مع کونە مختاراً مریداً في أفعاله وتصرفاتەء وبین کونە لا یتخطی ولا 
یتجاوز الورادة الولھیة . 

ما الآیة اي تقسول: و وَمًا تََآمونَ إِلا ان يَغَآء الہ إنَّ ال کانَ عَليمًا 
حَکمًا ۷ 

إن معنی هذہ الّیة : أنه لولا إرادۃ الله تعالی ومشیٹته ما کانت إرادۃ الإنسان 
التي منحه الله إیاھا والتی بواسطتھا یتصرف بحریة واختیار. فإرادة الإنسان هہبة إرادۃ 
الله لە بان جعله حرا مختاراً۔ 

قال تعالی : ط قَمَن مہ فَلْین تی قَاء فَلِكْفرم“. 


(1) سورۃ الإنسان الآیة / 30/ . 
(2) سورة الکھف الایة / 29/ . 
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وقال: ط إنَّا مَدَيْكدہُاَدپیل إِمًا شًائڑا وَإِمَا کُفُورا م”“. 

وقال أیضا: فو وَتفْس وَمَا سَوَنهًا قَأََمَھَا كُورَمَا وَتَقوَشَ پ4“ 

وقال: : از حمَل لآ عَیْتيْي وَلِسَانًا وَقَقَْے وَمَدَيَ التَجْدَيْنِ 9 
صفة الکلام : 

أجمع المسلمون علی أن الکلام صفة لله تعالی . وأن الله متکلم . فصفۃة 
الکلام صفة قدیة ثابتة لله تعالی بإاجماع الأمة وتواتر النقل عن الأنبیاءء وھذا 

الإجماع لا خلاف فیه لأحد من المسلمین . 

فصفة الکلام صفة أزلیة قدیة قائمة بذات الله غیر منفصلة عنه . ویستحیل 
علی الله ضدّھا. وھذہ الصفة لله هو بھا آمر وناہء ومخبر عنھا با أوحاہ إلی رسله 

الکرام کالقرآن والتوراة والإنجیل . ۱ 

وھذہ الصفة لله تعالی لیست بحرف ولا صوت . 

والادلة علی صفة الکلام لله تعالی کلھا نقلیة لقول صاحب جومرۃ التوحید: 
حیاته کلا الکسلام السسمع ٹم البصر بلاا آتانسا السسمع 

ویِکن إثبات صفة الکلام لله تعالی بما یلي : 

1 ۔ من أقوال النبي لج . والنبي هو الرسول البلغ لرسالة للرسل (وھو الله تعالی). 
ومن یستحیل الکلام في حق الله تعالی فإنه یستحیل أن یصدق الرسول فالکذب 
بالکلام؛ لابد أن یکذب بتبلیغ الکلام . والرسالة عبارۃ عسن تبلیغ الکلام ؛ 
والرسول هو المبلغ عن الله تعالی . 

2 ویمکن إثبات صفة الکلام أ٘یضاآً بأن الکلام یصدر عن متکلم؛ وا لمتکلم یکون 
حیاء والکلام للحي کمال. وکل کمال للمخلوق هو واجب الوجود للخالق . 
أي الأولی أن یکون الله متکلماً؛ لأنه حي ۔ 


(1)سورۃ الدھر الآیة /3/. 
(2) سورۃة الشمس الآیة /7۔8/۔ 
(3) سورۃ البلد /108/. 
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۔وإذا قال الخصم: ھل کلام الله صوت أو حرف؟ 

1 لن کلام ا مخلوقات ۔الناس ۔یتالف من ألفاظ أي من أحرف وأصوات. 

2۔ وأن کلام الخلوقات ۔الناس ۔ھو القدرۃ علی إیجاد أصوات وحروف في نفس القادر . 

3 أو أن الکلام یراد به معنی ثالژاً؟ 

أولاً: فإن کان الکلام أصواتاً وأحرفاً فھي حادثة ومخلوقة؛ وهي کمالات 
بالنسبة للمخلوق ؛ ولکن یستحیل قیامھا في ذات الله . 

ثانیا: إذا أرید بالکلام القدرۃ علی إیجاد وخلق الأصوات فقط ؛ فالله تعالی 
قادر علی خلق الأصوات في نفسهە؛ ولکن یصیر محلاً للحوادث . وهذا محال. 
فیستحیل أن یکون متکلماً۔ 

ثالثاً: ٰذا أُرید بالکلام معنی ثالثاً غیر مفھومء فإن إلبات ما لا یفھم محال. 

ا چواب: إِن کون الله محلاً للحوادث محال ؛ وبالالي لا یکون متکلماً بهذا 

الاعتبار. ولکننا نقول عن الإنسان: إِلّه متکلم باعتبارین ھما: 

1۔ متکلم بالصوت وا حرف ۔ 

2۔ متکلم بکلام النفس؛ الذي لیس بصوت ولا حرف؛ وھذا کسال؛ وھو في حق 
الله تعالی غیر محال؛ ولا هو دال علی ا حدوث . ونحن ۔أھل السنة ۔ لا نثبت لله 
تعالی إلا کلام النفس ؛ کما لا یکن إنکار کلام النفس بالنسبة للإنسان؛ بالاإضافة 
إلی القدرۃ علی الصوت والألفاظ والأحرف . قال الشاعر: 

إن اللکسلام لفسي الفسؤاد وافسا جعل اللسان علی الفؤاد دلیےلڈً 

۔وإذا قال الخصم: إن کلام النفس هو العلم بنظم الألفاظ والعبارات وتألیف 
المعاني علی وجه مخصوص؛ لنە لیس في القلب إلا معان معلومة تحوْل إلی ألفاظ 
مسموعة (وھذا أیضایسمی علم معلوم الألفاظ) وو من عمل الفکر. فھل الکلام 

الذي تقصدونه غیر العلم بالألفاظ والمعاني والفکر؟ 

وإیضاح ذلك هو: أن الکلام إما أن یکون أمراً أو نھیاً أو خبراً أو استخباراً۔ 
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1 ۔فالکلام الذي هو خبر: هو اللفظ الذي یدل علی علم في نفس المخبر. فھویعلم 
اللفظ ویعلم المعنی ا حجسوس . 
2 والکلام الذي هو استخبار: هو دلالة علی أن في النفس طلباً ومعرفة . 
3۔أما الکلام الذي هو أمر: فھو دلالة علی أن في النفس طلب فعل ا أمور۔ 
4 والکلام الذي هو نھي : ھو دلالة علی أن في النفس طلب عدم فعل ا مأمور۔ 
ولا یعقل أمر آخر عن ھذہ الأقسام للکلام ۔ ولکن ھناك أمور محالة علی الله 
تعالی کالأاصوات . 
وأمور موجودة للە تعالی : کالڑرادة والعلم والقدرۃ وما عدا ذلك غیر مفھوم ۔ 
ال جواب: إِن مفھوم الکلام الذي نریدہ هو معنی زائد علی العلم بالألفاظ 
والمعاني والفکر ۔ ولنذکر ذلك في قسم واحد من أقسام الکلام (الأمر والھي وا خبر 
والاستخبار) ولناخذ الأمر؛ فنقول: إن کلمة قم مشلاً: هي لفظ یدل علی معنی : 
وإِنٗھذا للعنی هو في نفسه کلام . 
ولا حاجة في تقسیم الکلام إلی أقسام (آمر؛ وأمر؛ مامور..٠)‏ او نقول: إن 
الأمر ھو إرادۃ الآمر . فقد یکون الأمر ولا تکون الڑإرادة لامتٹال الأمر . 
-فان قیل : إن الأمر لا یکون أمراً حقیقةء ولکن موھم أن یکون أمرا. 
ا جواب: إن ھذا القول باطل من وجھین: 
1 ۔الوجه الأول: إِن الأمر لیس وھماًبل حقیقة؛ لأن الأمر هو طلب الامتٹال؛ فھو 
آمر ولکنە غیر مرید للامتٹال . 
2 الوجه الثاني : إن الأمر هو إرادة الامتثالء ولکن أحیاناً قد یأمر الإنسان ولا برید 
الامتثال . بل یکرھه لسبب ما. 
قمثلاً: إِن الذي یأمر الغلام بالقیام أمام السلطانء وھو لا یرید امتشال الغلام 
للقیام؛ لأن في ذلك ھلاکه , فمن المستحیل أن رید ما فیه ھلاکه . 
فالکلام هو جنس مخالف للعلوم والمعلومات والارادات والاعتقادات . 
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بمسىمش٢صصےحجج‏ یت ىہ مےيہِْسسَسمسیىس ےئیل 


1 ۔فما یجب في حق الله تعالی هو الکلام القدیم الذي هو معنی قائم بذات الله زائد 
علی العلم بالألفاظ والمعاني... 
2أما ال خروف والألفاظ فھي حادثة وهي دلالات علی الکلام؛ لأن الالیل غیر 
اللدلول . والدلیل لا یتصف بصفة المدلول فالمدلول ا حادث لا یینع من کون الصانم 
قدیاً ولیس مستبعداً ولا مستحیلاًء وأن تدل ا حروف ال حادثة علی صفة قدیِة ۔ 
ولا کان کثیر من الناس لم یعرفوا من الکلام إلا ا حروف والأصوات ولم 
یعرفوا أن الکلام و کلام النفس أو المعنی القائم بالنفس . 
وھؤلاء الناس استبعدوا أموراکثیرۃ تتعلق بالکلام؛ أي بصفة الکلام لله 
تعالی . نذکر منھا الأسثلة والاستبعادات التالیة ۔ 
الاستبعاد الأول: 
سؤال: کیف سمع موسی عليه السلام کلام الله؟ فھل سمع صوتاً وحرفا؟ 
فان سمع صوتاً وحرفاً فلم یسمع کلام الله . إذأ؛ لأنه لیس بصوت ولا بحرف. وإن 
لم یسمع صوتاً وحرفاً فکیف یسمع کلام الله الذي لیس بصوت ولا حرف؟۱ 
ا جواب: إِن موسی عليه السلام سمع کلام الله الذي لیس بصوت ولا حرف . 


وھو صفة أزلیة قائمة بذات الله غیر منفصلة عنه . أما کیف سمع موسی کلام الله؟ 


یکون جوایە: إن السمع نوع من الإدراك وھو معرفة والسمع کبقیة العملیات 
(الرؤیة ۔الذوق ۔الشم ۔ اللمس ۔ الإدراك ۔التصور.۰٠)‏ وإِنّ سماع الإنسان العادي 
لکلام الله أمر متعذر وکان ذلك السماع من خصائص النبي موسی عليه السلام ۔ 
کلیم الله ۔. 

ولا نستطیع أُن نسمع الژإنسان کلام اللهء أو نشبه لە ذلك الکلام بشيء من 
مسموعاتہ . فالأصم مثلا: لا یعرف ما هي الأصوات؛ لأنه لم یسمعھاء فلفة 
التعبیر متنوعة کلغة الإشارات والرموز والأحاسیس والڈوق والبصر والشم 


۱ واللمس والسمع.٠٥٠)‏ فموسی عليه السلامء سمع کلام الله تعالی بکیفیة تختلف 
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عن کیفیة سمعنا نحن وإن تعذر معرفتنا لکیفیة سماع موسی عليه السلام کلام الله 
لا یعني عدم کلام الله ؛ أي لا یعني أن الله لا یتصفٗ بصفة قدیة أزلیة قائمة بذانه 
وھي الکلام. کما أن ذاته تعالی لیس کمثله شيء وھو السمیع البصیر. وکما أن 
رؤیته تعالی تخالف رؤیة الأجسام والأشیاء کذلك کلامه یخالف الخروف 
والأصوات ولا یشبھھا۔ 
الاستبعاد الثانی: 

ھل کلام الله تعالی حالٌ في الصاحف أم لا؟ 

فإذا کان حالاً في الصاحف فکیف یحمل القدیم في الحادث . ؟ 

وإن کان غیر حالٌ في الصاحف فھذا خلاف الإجماع. (والصحف فیه کلام 
الله ولا یجوز أن یِسَُ إلا للطھرون). 

ا جواب: إن کلام الله تعالی القدیم محفوظ في القلوب مکتوب في الصاحف 
مقروء بالألسنة . ۱ 

أما الورق وا لحبر والکتابة وا حروف والأصوات فکلُھا حادثة لأنھا اجسام 
واعراض في أجسام. 

فان صفة الکلام القدیة لا تعني الذات الإلھیة : فالکلام الکتوب في اللصاحف 
لا یعني ذات الله . بل ا حروف والکلمات والأصوات التي تحمل ا لمعاني القدیة ۔ 

مثال: إذا کانت کلمة النار مکتوبة في الصحف لیس معنی ذلك أُنھا ذات 
النارء وإلا لاحترقت الأوراق أو لاحترق الصحف . 

ولو لفظ الإنسان کلمة النار؛ لا یعني ذات النارء وإلا لاحترق لسانهء فحقیقة 
النار العيی هي جسم حار. ولفظ النار والصوت دلیل علیھا۔ 

کذلك الکلام القدیم القائم بذات الله هو ا مدلول لا ذات الدلیل؛ وا حروف 
أدلة وهذہ الأدلة لھا حرمة شرعاً لذلك وجب احترام الصحف ؛ لن فیه دلالة علی 
صفة الله تعالی . 
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الاستبعاد الثالٹ: 

ھل القرآن الکریم کلام الله تعالی أم لا؟ 

فان قیل لا : فھذا خرق لل(جماع ۔ 

وإن قیل نعم . فالقرآن لیس بحروف ولا اصوات والقاری للقرآن یقرأ کلمات 
وحروفاً وأصواتاً۔ 

ال چواب: هناك قرآن وقراءةء ومقروء. 

أما اللقروء: فھو کلام الله تعالی ۔القدیم القائم بالنفس ۔. 

أما القراءة: هي فعل ابتدأہ القاریٔ بعد أن لم یکن ۔وھو أمر محسوس حادث. 

أما القرآن: فھو المفروء. أي کلام الله القدیم غیر اللخلوق وإن أریید بە 
القراءۃ. فالقراءة حادثة ؛ لأنھا لم توجد قبل القاری. وما لا یسبق وجود ا حادث فھو 
حادث . 
الاستبعاد الرابع: 

أجمعت الأمة علی أن القرآن معجزۃ للنبي اك والقرآن هو کلام الله تعالی 
وھو سور وآیات لھا مقاطع ومفاتح . فکیف یکون للقدیم مقاطع ومفاتح؟ وکیف 
ینقسم إلی سور وآیات؟ وکیف یکون القرآن معجزۃ؟ مع العلم أن العجزۃ هي فعسل 
خارق للعادۃء وکل فعل هو مخلوق حادث ۔ فکیف یکون القرآن ۔الذي هو معجزۃ۔ 
والتي هي فعل خارق للعادۃء کلام الله القدیم؟ 

ا جواب: إن کلام الله قدیمء؛ وما یحویه القرآن من سور وآیات ومقاطع 
ومفاتح؛ لیست إلا عبارات تدل علی الصفة القدیة . التي هي القروء والقراء3. فإذا 
اشترك الاسم امتنع التناقض ۔ 

مثال: إن الله قدیمء والله تعالی یقول: حتی عاد کالعرجون القدیم . فاسم 
القدیم مشترك بین معنیین . کذلك القرآن المقروء والقراءة . 

1 إذا أرید بە ۔أي کلام الله ۔اللقروء؛ دلٌ علی أن القرآن هو کلام الله سبحانه القدیم 
غیر اللخلوق۔ 
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2 وإذا أرید بە إرادة القراءة فھي حادثة . قال النبي قَ٘: (ما اُذن الله لشيء کإذنه لنبي 
حسن الترغ بالقرآن) والترنغ یکون بالقراءة. ۱ 
وأما کون القرآن معجزة. فالجزة هي فعل الله. والقدیم لا یکون معجزا. 
الاستبعاد الخامس: 
پقال: لا مسموع الآن إلا الاصوات . وکلام الله مسموع الآن ا بدلیل 
قوله تمالی : و وَإِناَحَڈ ین الَشُرکیںے اَسَمَجَارَد فَأَچزه حَيٌبَمَع کلم اللہ پ۷ : 
ا چواب: إن مسموع موسی عليه السلام؛ صفة قدیة قائمة بذات الله تعالی . 
آما مسموع الشرك هو أصوات دالَة علی تلك الصفة . وکما نعلم أُن الکلام : 
1 ھو کلام النفس ۔ أو المعنی القائم بالنفس ۔. ۱ 
2 هو الألفاظ الدالة علی ا معنی . وھی أیضاً تسمی کلاماً. 
3 ویسمی الکلام أیضاً العلم . یقال: سمعت علم فلان أي کلامه الدال علی علمه . 
4 ویسمی الکلام أأیضاً السموع ۔أي الکلام الفھوم العلوم۔ کان نقول: سمعت کلام 
الأمیر علی لسان رسولە؛ فالسموع : هو کلام الرسول الدال علی کلام الأمیر. 
فما یسمعه الشرکون هو الکلام الدال علی صفة الکلام القديِة . 


(1) سورۃ التوبة. الآیة /6/ 
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القسم الشاضيی 
اأحکام صفات الله تعالی 


الحکم الاول : إن صفات الله تعالی لیست هي عین الذات بل منفصلة عن الذات ۔ 
الحکم الثاني : إِن صفات الله تعالی قائمة بذاته . 

ا حکم الثالث : إن صفات الله تعالی قدیة ولیست حادثة,- 

الحکم الرابع : إن أسماء الله تعالی المشتقة عن الصفات صادقة عليه أزلاً وأبداً. 


الحکم الأول: 
صفات الله تعالی لیست عین الذات بل زائدة عن الذات أي أن صفات الله 
السبع أي صفات المعاني وهي (القدرة؛ والورادۃ والکلام والعلم والسمع والبصر 
وا حیاة) لیستٰ هي الذات بل هي زائدة علی الذات ۔ 
رأي المعتزلة : 
إن العتزلة نفت صفات ا لمعاني فقالوا: 
1 ۔إن القدیم ھو ذات واحدۃ قدیِة ولا یجوز إثبات ذوات قدیِة متعددة ‏ 
2 ۔إن الله عالم قادر حي مرید. . لا یدل علی کونه یتصف بصفة العلم والقدرۃ 
وا حیاۃ والإرادة. . 
3 وزعموا: أن العلمیة هي حال للذات ولیست بصفة ‏ 
4۔ وقالوا: إِن الورادۃ یخلقھا في غیر محلء والکلام یخلقه في جسم ویکون هو 
التکلم بە. فالکلام مثلاً. قالوا فیه: إن الله تعالی یخلق في ذات النبي َكّ سماع 
ُصوات منظومة. إما في النوم وإما في الیقظةء ولا یکون لتلك الأصوات وجود 
من ال خارجء بل هي في سمع النبي ِء کما أن النائم یسمع أصواتاً لا وجود لھا 
في الخارجء وأن ا حاضر الیقظان لا یسمع ما یسمعه النائم . 
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5۔ وزعموا: أن البي ینتھي صفاء نفسه إلی سماع أصوات ورؤیة صور عجیبة لا یراما 
ولا یسمعھامن حول من الصحابة أو الناس . کأن یری الملائکة ۔جبریل عليه السلام 
مثلاً۔ وکأن یسمع القرآن منهء والصحابة حوله لا یرون ولا یسمعون . 

ویقول الإمام الغزالی رداً علی المعتزلة : 
إن مذھب ا لمعتزلة مذھب الضلال. وھم یقولون إن الله عالم؛ حيء قادر 
مرید؛ وأن العلمیة القادریة هي حال للذات ولیست بصفة. ولکن إن کان الله عالماً 

لابد أن یکون لە علمء أي یتصف بصفة العلم . 

وإن قول ا معتزلة : إن قیام العلم بذات الله یبوجب للذات حالة تسمی عا میة . 

فالعالمیة هي حال للذات ولیست بصفة؛ إِن کلام العتزلة ھذا لیس إلا ھوساآً محضاً. 

بل إن العلم هي ا حالةء ولا معنی لکون الله عالا إلا کون الذات علی صفۂةء وحال 

تلك الصفة هي العلم . 

والذي یکن أن نقوله للفلاسفة والمعتزلة : هل الملفھوم من قولنا عالم؛ نفس 
الفھوم من قولنا موجود؟ وإن کلمة عالم فیھا إشارۃ إلی الوجود وزیادة. أي وجود 

الله؛ والزیادۃ هي کونە عالاً. 

۔فإن قالوا: ۔الفلاسفة والمعتزلة ۔ لا یعني قولنا عالمآً أي موجوداً. فهذا 
مستحیل . أي من المستحیل أن یکون عالاً لیس موجوداء فإذا کان في مفھوم عالم 

زیادةء فتلك الزیادۃ ھي صفة العلم . 

ولکن: ھل هذہ الزیادۃ ۔الصفة ۔ مختصة بذات الملوجود أم لا؟ 

۔فإن قالوا ۔الفلاسفة والمعتزلة ۔ لا . لیست الصفة مختصة بذات الملوجودء فھذا 
القول محال؛ لأنە إذا لم تکن الصفة مختصة بذات الملوجودء فکیف تکون وصغالە؟ 

۔أما إن قالوا: نعم. أي إنٌ الصفة مختصۃ بذات الملوجودہ فنحن لا نعني 
بالعلم ‏ الصفة ‏ إلا ھذہ الزیادۃ لختصة بالذات الموجودة الزائدۃ علی الوجود؛ التي 

یشتق للموجود منھا اسم العالم . فالنزاع بیننا یعود إلی اللفظ . 

وإذا قلنا للفلاسفة : 
ھل معنی قولنا: قادراً. نفس معنی قولنا: عالا أم غیرہ؟. 
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1 ۔قإذا کان نفس ا لعنی . فکاننا قلنا: قادر قادر فإله تکرار محض ۔ 

2۔ وإذا کان معنی قادر غیر معنی عالم فھذا ما نریدہ. فقد أنیتم ‏ أیھا الفلاسفة ۔ 
بجفھومین: اأحدھما یعبر عنه بالقدرۃ والآخر یعبر عنه بالعلم . 

فإانکارکم یعود إلی اللفظ . أي إنٗهذہ الصفات لیست هي عین الذات؛ بل 
هي زائدة علی الذات . 
۔فإذا قال ا خصم ۔الفلاسفة وا لمعتزلة : 

1 ۔إن قولکم کلمة أمر؛ هي نفس وعین کلمة آمر وناہ ومخبر فھذا تکرار محض. 
وإن کان غیرہ فلیکن لە کلام هو أمر؛ وکلام آخرھو نھي؛ وکلام آخرھو خبر. 
ولیکن خطاب کل شي۔ مفارقاً خطاب غیرہ. 

2 وإن قولکم : إن مفھوم عالم بالأعراض ؛ ہو نفس وعین ومفھوم عالم با جواھر 
أم غیرہ؟. أي کونە عالاً بالأعراض غیر مفھوم کونە عالاً بالجواھر ۔ 

فإن کان اللفھوم عینه أو ذان. فلیکن الإنسان مثلاً العالم بال جواھر عالماآ بالأعراض 
بنفس وبعین ذلك العلمء حتی یتعلق علم واحد بمتعلقات مختلفة لا نھایة لھا ۔ 

وإن کان مفھوم عالم بالأعراض غیر مفھوم عالم با جواھر فلیکن لله علوم 
مختلفة متعددة لا ٹھایة لھا۔ 

وکذلك الکلام والقدرۃ والإرادۃ وکل صفة لا نھایة متعلقاتھا ویئبغي أن لا 
یکون لأعداد تلك الصفة نھایة. وھذا محال۔ 

فإذا جاز أن تکون صفة واحدة۔ صفة الکلام مثلاً وهي الأمر وھي النھي وھي 
ال حبر. . ۔وتنوب عن هذہ الختلفات ۔کما یزعم أھل السنة ۔جاز أن تکون صفة 
واحدة تنوب عن العلم والقدرة وا حیاۃ. . وکل سائر الصفات وإذا جاز ذلك؛ جاز 
أن تکون الذات الاإلھیة نفسھا کافیة وتوب عن الصفات کلھا۔ ویکون فیھا معنی 
القدرۃ والعلم والورادۃ والکلام وسائر الصفات ؛ من غیر زیادۃء أي من غیر أن تکون 

ھذہ الصفات زائدة علی الذات ۔ وعند ذلك یلزم مذھب ا لمعتزلة والفلاسفة . 

ا لجواب: یقول الغزالي رداًعلی المعتزلة والفلاسفة : 
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إن ھذا السؤال یحرك قطباً عظیماً من [شکالات الصفات . وقد کم (أي جبن 
وضعف) عنە أکثر ا حصلینء وعدلوا إلی التمسك بالکتاب والسنة والإجماع؛ ولم 
یجیبوا إلا ما وردبە الشرع فقالوا: 

إن ھذہ الصفات ورد بھا الشرع. إذ دل الشرع علی صفة العلم الواحد؛ أما 
الزائد علی الواحد لم یردء ولا نقول بە. 

إن هھذا ال جواب غیر شاف للأسباب التالیة: 
1 ۔لأنه ورد في الشرع: الأمر والنھي وا بر والتوراۃ والإنجیل والقرآن. فما امام ان 

یقال: الأمر غیر النھي والقرآن غیر التوراۃ. 
2۔ وورد في الشرع أیضا: ان الله یعلم السر وأخفی والعلانیة والظاھر والباطن 
والرطب والیابس . . إلی آخر ما یشتمل القرآن عليه . 

ورد الغزالي علی المعتزله بقوله : 

إِن کل فریق من العقلاءء یعترف بأن ھناك أمرآ زائداً علی ذات الله ا خالق 
سبحانه . وھذا الأمر الزائد هو الذي یبر عنە بأنە عالم قادر مرید متکلم... فمنھم 
من أفرط ومنھم من فرط ء ومنھم من اقتصد واعتدل . 

الفلاسفة: ھم الذین فرطوا واقتصروا علی ذات واحدۃ تؤدي جمیع همذہ 
العاني وتنوب عن کل الصفات . 

العتزلة والکرامیة : ھم الذیسن أفرطوا!. فبصض ا لمعتزلة وبصض الکرامیة 
/الرجئة/ ائبتوا صفۂة لا نھایة لآحادھاء من العلوم والکلام والقدرةۃ بحسب 
متعلقات ھذہ الصفات . 

ال السنة وا جماعة: هم الذین اعتدلوا واقتصدوا. فقالوا: إن ذات الله 
تعالی غیر صفاته. فصفاته زائدۃ علی الذات . حتی أن الصفات متباینة فیما بیٹھا . 

فالقدرۃ غیر العلم وغیر الإرادة وغیر الکلامء وکذلك ا حیاۃ وھکذا 


الصفات السٍع ۰ 


۔.2۔ 


فان کانت الصفات متبایئة مختلفة فیما بینھا. فبالاحری والأولی أن تکون 
الذات مباینة للصفات . 

فالمباینة والاختلاف بین الذات والصفات : أشد من ا باينّة بین الصفتین . 

تقول امعتزلة:ٍ أنتم تقولون: إنٌ صفات الله تعالی غیر ذاته. ونحن إذا قلنا: 
(الله تعالی) فإننا ندلل بھذا القول علی الذات مع الصفات لا علی الذات مجردھا؛ 
لأن اسم اللہ تعالی لا یصدق علی ذات أخلوھا عن صفاته الإلهیة , 

فمثلاً: لا کن أن نقول: الفقه غیر الفقیه؛ لأن البعض لیس هو عین الکل ؛ 

ولیس هو غیر الکل . فالفقه لیس ھو عین الفقيه ذات. ولا یوجد فقه بغیر فقيه . 

ولکن لو قیل : إن الفقه غیر الإنسان. فہذا جائز؛ لآن الإنسان لا یدل علی 
صفة الفقه . أما الفقیه فإنه یدل علی صفة الفقه . 

فلا یجوز إذا أن یقال: إِن الصفة غیر الذات التي تقوم بھا الصفة . 

فصفات الله تعالی ۔ إذا۔ لیست هي عین الذذات؛ ولیست منفصلة عن الذات؛ 


بل هي قائمة بذات الله 

یقول الغزالی: نحن نرید أن نخص العتزلة بان نین لھم الفرق بین القدرۃ 
والورادة فنقول : 

لو جاز أن یکون الله قادراًبغیر قدرةء جاز أن یکون مریداً بغیر إرادۃ؛ 
ولا فرق بیٹھما. 


۔فإذا قال المعتزلة : هو قادر لنفسە لذلك کان قادراعلی جمیع المقدورات. ولو 
کان مریداً لنفسە لکان مریداً جمیع ا مرادات وھذا محال؛ لأن التضادات لا کن 
إرادتھا علی ا جمع . أما القدرۃ فیجوز أن تتعلق بالضدین ۔ 

ا جواب: یقول الغزالي رداأعلی المعتزلة : قولوا ۔أیھا العتزلة ۔إن الله مرید 
لنفسەء ثم یختص ببعض ال حادثات ال مرادات . کما قلتم : إن الله قادر لنفسه ولا تتعلق 
قدرتە إلا ببعض ا حادثات ۔ 

ألم تقولوا: إن جمیع أفعال الإنسان والأحیاء خارجة عن قدرته وإرادتے 
جمیعا؟! فإذا جاز ذلك في القدرۃ عندکم جاز في الإرادة أیضاً. 


۔103۔ 


آما الفلاسفة: فإانھم ناقضوا أنفسھم في صفة الکلام من وجھین: 
1 ۔قالوا: إِن الله متکلم مع أنھم لا یٹبتون کلام النفس ولا الأصوات في الوجود. 
وإنما یثبتون سماع الصوت في أذن النبي قگُّ من غیر صوت من ا خارج . 
2 إن ما ذکروہ في أن النبي لٹ یسمع أصواتاً وألفاظاً لا یسمعھا مَنْ حوله . کالنائم 
الذي یسمع أصواتاً وکلاماً لا یسمعه الیقظان . 
إِن قولھم ھذا رَدٗللشرع کله؛ لأنە إذا رددنا معرفة النبي ئگ لکلام الله إلی 
التخیل الذي یشبه أضغاث الأحلام فلا یثق بە النبي قُ ولا یکون ذلك علماًء وأْنَ ما 
یدرکه النائم خیال لا حقیقة . 


الحکم الثاني: 
(صفات الله تعالی قائمۃة بذاتہ) 
أ٘ھل السنة والجماعة : 
یقول الإمام الغزالي : إن صفاٹ الله تعالی کلھا قائمة بذاتەء ولا یجوز ان 
رأي العتزلة: حیث قالوا: 
1 ۔إن صفات الله تعالی لا تقوم بذاته. ولکن الله یحدث في ذاته وصفاتهء ولیس 
هو محلاً للحوادث . وھذہ الصفات لا توجد في محل۔. 
2 إن الکلام لا یقوم بذات الله؛ لأن الکلام حادث والله لیس محلاً للحوادث؛ 
ولکن الکلام یقوم بجسم وا متکلم بە هو الله سبحانه. 
والبرھان علی أن صفات الله تقوم بذاته ھو: أن الله تعالی هو صانع هذا 


العالم لأنه کما تقدم في القیاس : 
کل حادث لە سبب امذا 
والعالم حادث ام+صا 
العالم لە سبب اذا 


۔04۔ 


وإن ھذا ا حالق الصانع للعالم؛ لابد أن یتصف بصفۃة کذا وکنا. .. أي إنٗ 
الله تعالی علی صفة کذا. ولا فرق بین کونە تعالی علی صففة کذا وبین قیام الصفة 
بذاتھ. 

فإذا قلنا: مرید. أي قامت بذاته تعالی صفة إرادۃ واحدة وکذلك قولنا: 
متکلم . أي قامت بذاته تعالی صفة الکلام الواحدة. فإذالم تکن الصفات قائمة 
بذات الله فکیف یتصف بھا؟ وکیف نقول: إِلهُ مرید قادر عالم متکلم. ٠.‏ 


فإذا لم یقم بذات الله کلام فھو لیس متکلماً. 
المعتزلة: یقولون: إِنّ الله یحدث إرادة أو قدرة أو علماً؛ أي بحدث صفة لا 
فی محل؛ لآن الله لیس محلاً للحوادث . 


الرد علی العتزلة: فلو جاز وجود صفة لا في محل . فلےم قالوا بخلق 
الأصوات في محل؟ فلتخلق الأاصوات في غیر محلء فإذا لم یعقل الصوت إلا في 
محل؛ لأنه عرض وصفه فکذلك الإرادۃء والقدرۃ. . 

ولکن ما کان أول ا مخلوقات یحتاج إلی الاإرادة؛ وا حل مخلوق. لم يِکنھم 
تقدیر محل الارادةۃ موجوداً قبل الإرادةء فإنه لا محل قبل الژرادة إلا ذات الله تعالی 
فلا بد أن تکون الوإرادۃ قائمة بذات الله . 

ا لجسمة والمشبهھة: یقولون: إن للّ إرادة وقدرۃ في ذاته الله تعالی ٠‏ فھو محل 
للحوادث: لانە: یستحیل وجود إرادۃ في غیر محل. 

ویستحیل کون الله مریداً بإارادة لا تقوم بە. 

ویستحیل حدوث إرادة حادثة بە بلا إرادة. 

ھذہ الاستحالات الثلاث جلیة واضحة تدرك ہبداهة العقل . 

الرد علیھم: إن الله تعالی یتصف بصفات قدیة أزلیة لیست هي عین الذات 
ولا منفصلة عن الذات؛ ولکنھا قائمة بالذات . 

فکیف یکون الله متکلماً ولا تقوم صفة الکلام بذاتہ؟ 


۔105۔ 


وکیف یکون قادراً مریداًعلیماً. ولم تقم صفة القدرۃ والإرادةء والعلم بذاته 


تعالی۔ 
الحکم الثالٹ: 
صفات الله تعالی قدیمة ۔ 


إن صفات الله تعالی کلّھا قدیِةء أي قدیة بالذات : أي قدیۃة بذاتھا۔ فقدمھا 
بقدم الذات الإلھیة. ومعنی قدمھا ذاتي ؛ أي لیست بممکنة في نفسهاء فصفات 
العائي لا تنفك عن الذات ؛ لأنھا لیست بغیر الذات . فلا یعقل قیام الذات بدونھا ولا 
وجودھا ۔أي الصفات ۔ بغیر الذات المقدسة . 

فلا یصح أن نقول: بأنھا ممکنة في نفسھاء أو أن الذات العلیة علَة فیھاء وإن 
صفات العاني لیست بغیر الذات؛ ولیست أیضاً هي عین الذات ۔ کما سر سابقاً۔ وإلا 
لزم أن تکون الذات صفات ومذا باطل . وبالتالي بطل ما ذھب إليه امعتزلة من 
قولھم : إن الله قادر بذاتەء حي بذاتهء عالم بذاتە . .. لا بصفات زائدۃ علی الذات 
(وهي صفات العاني : القدرة والزرادۃ والعلم . )٠.‏ وذلك لئلا یلزم تعدد القدماء 
وھذا محال. 

ال جواب : إن ا حال هو تعدد الذوات : أما تعدد الصفات لذات واحدۃ فلیس 
بمحال بل هو الواجب . فصفات الله تعالی قدیِةء ولو کانت حادشة لکان الله محلاً 
للحوادث وھذا محال . 

والأدلة التي تثبت أن الله تعالی لیس محلاً للحوادث هي : 
الدٹیل الأول: 

إن کل حادث مو جائز الوجود. والقدیم الأزلي هو واجب الوجود. فلو 
کانت صفاته حادثةء لکان ذلك مناقضاً لوجوب وجودہ تعالی . فا جواز والوجوب 
متناقضان . فکل ما هو واجب الذات ء من ا حال أن یکون جائز الصفات فالله تعالی 
قدیم وصفاته قدیة . 


۔6۔ 


الدلیل الثانی: 
إذا کان الله تعالی محلاً للحوادث کان ما یلي : 
ان یوجد حادث یستحیل وجود حادث قبله. ھذہ الاستحالة لقبول ال حادث في 

ذاته تعالی فالله قدیم فکیف یکون محلاً للحوادٹ؟ 

1 ۔فالله یستحیل أن یکون محلاً للحوادث لذاته؛ لأنه واجب الوجود. فإذا کان من 
الستحیل أن یکون محلاً للحوادث أزلاً فیستحیل اأن ینقلب ا حال جائزاً. 

2۔ والله یستحیل أن یکون محلاً للحوادث لأمر زائد عليه لان کل زائد مکن تقدیر 
عدمه؛ فیلزم منە تواصل ا حوادث ؛ وجودھا وعدمھاء أبداٗء وھذا محال؛ لأنه 
لا کن أن ینقلب ا حال إلی جائز ۔ 

فإذا قال الخصم: إن کلامکم ھذا: إنٌ الله لیس محلاً للحوادث یبطل 
بحدوث العالم؛ وقد کان مکنا قبل حدوثه. ویستحیل حدوثه أزلاً. ولکن لم 

یستحل حدوثه جملةء في الوقت اللخصص لە. 

ا جواب : یقول الغزالي رداً علی المعتزلة : 

لیس من المستحیل إلثبات ذات واجبة الوجود ۔ 

وإِن العالم لیس لە ذات قبل حدوثہ؛ حتی نقول: إِنَّه قابل للحدوث أو غیر 
قابل. وھذا خلاف ما قالته العتزلة : إِنّ العالم لە ذات في العدم قدیة قابلۃ 

للحدوث . فیطرأ علیھا ا حدوث بعد أن لم یکن . 

1 ۔والذي کن قولہ : إِنّ العالم فعل من أفعال الله وقدم الفعل محال؛ لآن القدیم 
لا یکون فعلاً۔ 

2۔ وإن ا خلق والإیجاد: هو تعلق قدرة الله بوجود القدور. هذہ التعلقات مي 
السماۃ ہصفات الأفعال . وھي حادثة لأنھا عبارۃ عن التعلق التنجیزي للقدرۃ 
وھو حادث . 

الدٹیل الثالٹ: 


والدلیل الثالٹ علی أن الله لیس محلاً للحوادث هو: 


۔7۔ 


أنە لو کان محلاً للحوادث لقدرنا مثلاً قیام حادث بذاته تعالیء لاستحال 
زواله؛ لأن القدیم لا یعدم . 

فإن قییل : الخلق والإیجاد من صفات الله تعالی ۔ صفات الأفعال ۔فکیف 
یتصف الله با حوادٹ؟ 

ا جواب : إن هذہ الأمور ۔ا حلق والڑیجاد۔اعتباریة تعرض للقدرة. فکما أن 
الله تعالی یوصف بالصفة النفسیة ۔ الوجود ٠‏ ویوصف بالصفات السلبیة ‏ الوحدانیة 
والقدم والبقاء. . . ۔ ویوصف بالصفات العنویة ۔ کونە قادراً مریداً علیس]ا. . ۔باتفاق 
کل المذاھب . کذلك یوصف بالصفات الاعتباریة ۔أي صفات العاني ۔التي اختلف 
فیھا أھل السنة وا جماعة مع المعنزلة علی النحول التالي : 

فقال أھل السنة : إن الله تعالی یوصف بصفات العاني . 

۱ وقال المعتزلة: إِن الله لا یوصف بصفات المعاني أي نفوا صفات المعاني عن 
الله تعالی . 

إذاً: إن کون الله یتصف بصفات العاني ء لا یلزم أن یکون محلاً للحوادث ؛ 
أو قیام ا حوادث بەء ویتضح ذلك من صفة الکلام مثلاً . فنقول: مل صفة الکلام 
قدیة قائمة بذات الله غیر منفصلة عنەه؟ ام أن صفة الکلام حادثة تحل بذات الله؟ 

۔رأي الکرامیة (المرجكة): إن الله تعالی متکلم في الازل ویقصدون: أن الله 
تعالی قادر علی خلق الکلام في ذانە. وقد أحدث في ذاته قول (کن) ولابد قبل 
إحداله (کن) کان ساکتاً. إذأٴسکوتە قدیم . 

۔رأي الجھمیة: ۔نسبة إلی جھم بن صفوان ۔: إِن الله أحدث في ذاته علماً. 
وقول جھم یعني : أنە لابد أن یکون الله تعالی ‏ قبل اأن یحدث في ذاته علماً۔ غافلاً 
وبالتالي تکون غفلته قدیة . 

ا جواب: ویرد الغزالي علی ا جھمیة والکرامیة بقوله: 

إذا کان سکوت الله وغفلته قدیة فیستحیل زوالھا لأنه لا ِکن زوال القدیم 
وعدمه . أي أن یصیر عدما۔ 


۔108۔ 


۔فإذا قال الخصم: إن السکون لیس شیئاً. بل یعني عدم الکلام. والغفلة تعني 
عدم العلم . فإذا وجد الکلام لم یبطل ولم يَرْل شيء. إذالم یکن إلا ذات الله 
القدیة وھي باقیةء ولکن أضیف إلیھا موجودٴآخر هو الکلام والعلم . 

ا چواب: إن قول ال خصے: إن السکوت عدم الکلام؛ والغفلة عدم العلم؛ 
وھما لیسا بصفة لله تعالی . کقول القائل مثلاً: إن السواد هو عدم البیاض ولیس 
بصفة . والسکون هو عدم ا حرکة ولیس بعرض! وھذا محال۔ 

وا خصوم یعترفون أن السکون هو وصف زائد علی عدم الحرکة ؛ ومن یدعي 
أن السکون هو عدم ال حرکة؛ لا یستطیع إثبات حدوث العالم؛ فظھور ا حرکة بعد 
السکون إذاً هو الذي یدل علی حدوث التحرك الذي هو العالم؛ فا حرکة والسکون 
حالتان لشيء واحد . 

وظھور الکلام بعد السکوت یدل علی وجود ال تکلم؛ فالسکوت والکلام 
حالتان لذات واحدۃ ۔الله ۔أي إنٗالذات لا تتغیر في کلا ال حالتین؛ فوجود العلم 
وعدمهء أو وجود الکلام وعدمه لا بوجب ذاتین . 

1 ۔ فالقدیم ۔أي الله ۔ هو ذات قبل حدوث الکلام ویعبر عن هلہ ا حالة بالسکوت . 
وبعد حدوث الکلام یعبر عنھا بالکلام . فالسکوت والکلام وجھان مختلفان 
لذات مستمرۃ الوجود با حالتین . وللذات هیئة وصفة وحالة عند کونە ساکتأء کما 
أنه لە هیئة عند کونە متحرکاً. 

2۔ والسکوت هو إنفکاك عن الکلام ۔ وھو حال للمنفك ینعدم فیه الکلام . وحال 
الانفكاك تسمی هیئة أو صفة أو وجود أو عدم. ففي حالة السکوت ینتفي 
الکلامء وا لمنتفي قدیم؛ والقدیم لا ینتفي سواء کان حالاً أو ذاتاً أو صفة. 
ولیست الاستحالة لکونە ذاتاً بل لکونە قدهاً۔ وبالشالي لا ینتفي العلم؛ لأئه 
مع القدیم . 

إذاً فالکلام والعلم وسائر الصفات قدیِة قدم الله قائمة بالذات غیر منفصلة عنه . 

۔فإِن قیل : إِن الخصم لا ینازع في صفة ا حیاۃ والکلام ولکن النزاع في : 

-109۰۔ 


1 ۔الصفات الثلاثة التالیة : القدرۃ والاإرادة والعلم . 
2۔ وفي معنی الصفات التالیة : العلم والسمع والبصر عند من یٹبتھا۔. 

۔وإن قیل أ٘یضاً: إن صفة القدرۃ والڑرادۃ والعلم؛ لابد أن تکون حادشة؛ 
ویجب أن تقوم بذات الله تعالی فیلزم اأن یکون الله محلاً للحوادث : ویستحیل ان 

تقوم بغیرہ؛ لأنە لا یکون متصفاً بھا . 

۔مذہب ا حھمیة: 

1 ۔صفة العلم : یقول جھم بن صفوان: إن العلم با حوادث هو علم حادث؛ لن الله 
تعالی الن یعلم أن العالم کان قد وجد قبل . والله تعالی یعلم في الأزل ان العالم 
کان قد وجد؛ فإذا لم یکن عالاً بان العالم قد وجد؛ کان جھلاّ لا علماً. وإذالم 
یکن عالاً وھو الآن عالم. فقد ظھر حدوث العلم وھکذا القول في کل حادث . 

2۔أما الإرادۃ: فیقول جھم بن صفوان : إن الورادۃ حادثة فلو کانت قدیة لکان المراد 
معھاقدیا۔ 

3۔ وأما الکلام: فإنه حادثء فکیف یکون قدباً وفیه إخبار عن ا ماضي ؛ إذ کیف قال 
الله في الأزل: (إنا أرسلنا نوحاً إلی قومہ) ولم یکن قد خلق نوحاً بعد وکیف قال 
في الأزل موسی : (اخلع نعليك) ولم یخلق موسی بعد . وبالتالي : کیف أمر 
ونھی من غیر مأمور ولا منھي؟ فإن ذلك محال؛ أن یأمر ویٹھی في القدم. فلا بد 
أنە صار آمراً ناھیاً بعد أن لم یکن . فھذا معنی کونە محلاً للحوادث . 

فالمعتزلة : قالوا بحدوث إرادة في غیر محل . 

والکرامیة: قالوا بحدوث إرادة في ذاته. وعبروا عنھا: 

بأنە یخلق إیجاداً۔ أي قدرۃ ۔في ذاته عند وجود کل موجود أو عند حدوث کل 
حادث . وھذا راجع للرادة. 

ا جچواب: الرد علی الکرامیة وا جھمیة وا لمعتزلة : 

یقول الإمام الغزالي : إن الله تعالی یتصف بصفات المعاني وهي : القدرةۃ 
والإرادۃ والعلم والکلام والسمع والبصر وا حیاۃ. 
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1۔ العلم : 
إن الله تعالی عَلمٌ من الأزل بوجود العالم في وقت وجودہء وإن صفة العلم 
واحدةء ومقتضاھا أن الله یعلم من الأزل بأن العالم یکون من بعد؛ ویعلم بانه 

کائنء ویعلم بأنه کان بعد أن لم یکن . 

ھذہ الأحوال الثلاثة للعالم ۔قبل وجودہ؛ وعند وجودہ وبعد وجودہ ۔تکون 

مکشوفة لله تعالی؛ ویعلم ذلك فصفة العلم لم تتغیرہ وإنما ا متغیر هو أحوال العالم . 

فعلم الله الواحد القدیم للوجب بالإحاطة با حوادث بأنھا ستکونء وأنھا 

کائنةء وأنھا قد کانت قبل وجودھاء وعند وجودھاء وبعد وجودھا. 

وعلی ھذا تقاس بقیة الصفات : السمع والبصر. 

والدلیل القاطع هو: أن العلم لا یتعدد بتعدد ا حوادث والذوات فکیف یتعدد 
بتعدد حادث واحد أو ذات واحدۃ؟ 

(علم الله بالعالم قبل وجودہ وعند وجودہ وبعد وجودہ) 

وإذا کان علم الله الواحد یفید الإحاطة بذوات وحوادث مختلفة متباینة. فسن 
أین یستحیل أن لا یفید علمه الواحد الإحاطة بأحوال ذات واحدۃ؟ (ماضي حاضر 

ومستقبل). 

فیلزم ا جھمیة: ان تعترف بصفة علم واحدة تتعلق بمعلومات مختلفة لا نھایة 

لھا۔ فلو حدث للە تعالی علم بکل حادث لکان ذلك العلم لا یخلو أن یکون : 

1 ۔إما غیر معلوم وھذا محال لأنه حادث . فکیف یکون غیر معلوم وھو أولی أن 
یکون متضحًا لە في ذاتە؟ إذاً فیتضح ویتبین لنا: أنە لا یجوز أن لا یعلم ا حوادث 
المباینة لذاتھ . 

2 وإن کان معلوماً: 
أ۔فإما أن یفتقر إلی علم آخر وکذلك یفتقر العلم إلی علم آخر لا نھایة له 

وھذا محال لبطلان التسلسل . 
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ب ۔وإما ان لا یفتقر إلی علم آخر؛ بل یعلم ا حادث فتکون ذات العلم واحدة 

ولھا معلومان ھما: 

۔ أحدھما ذات العلم ء والآخر ذات ا حادث . 

فیلزم حواز علم واحد یتعلق بمعلومین مختلفین . 

فکیف لا یجوز لعلم واحد أن یتعلق باحوال معلوم واحد؟ مع کونه صفة لعلم 
واحد ونلزّهھا عن التغیر؟ وھذا لا مخرج منه. َّ 
2۔ الڑرادة: 

إِن إرادة الله تعالی قدیِة ولکن تتعلق بکل الممکنات ا حادثة ‏ ویستحیل أُن 
تتعلق الإرادة القدیة بالقدیم أي من للستحیل أن یکون العالم قدبٍاً؛ لأن إرادۃ الله 
تعلقت یإاحداثہ لا بوجودہ في القدم . 

فإذا قالت الکرامیة: إِن الله یحدث في ذاته قدرۃ في حال حدوث العالم 
فبذلك یحصل حدوث العالم في ذلك الوقت . 

ا لچواب: نقول للکرامیة (المرجئثة): ما الذي خصص الایجاد ا حادث في ذاته 
بذلك الوقت؟ إن ذلك یحتاج إلی مخصص۱: وبالكالي یحتاج اللخصص إلی 
مخصص آخر؛ وھذا باطل ؛ لأنه یؤدي إلی التسلسل . 

ومن قال منھم : إِن الله یحدث ویوجد في ذاته قدرۃ بقوله للعالم (کن) وھو 
صوت والصوت حادث . یکون ا جواب : إن هذا القول محال من ثلائة أوجه : 

الوجھ الأول: استحالة قیام الصوت بذات الله ۔ 

الوجھ الثانی : إن کلمة (کن) حادثة فان حدثت ھذہ الکلمة من غیر أن یقول 
الله (کن) فلیحدث العالم من غیر أن یقول لە کن . وإن افتقرت کلمة کن لحدوٹھا 
إلی قولآخرء لافتقر ھذا القول الآخر لی قول ثالث ؛ والشالث إلی رابع ویتسلسل 
إلی غیر نھایة وھذا محال . 

فلا یکن أن یحدث الله تعالی في ذاته بعد کل حادث في کل وقت کلمة (کن) 
فتجتمِعآلاف آلاف الأصوات في کل لحظة. ۱ 
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ومعلوم أأن الکاف والنون لا یکن النطق بھما في وقت واحدء بل ینبغي أن 
تکون النون بعد الکاف لان ا جمع بین الحرفین محال. وإن جمع الأحرف إن لم 
یکن مرتباً لم یکن قولاً مفھوماً ولا کلاماً. فکما یستحیل جمع حرفین مختلفین في 
وقت واحد؛ کذلك یستحیل جمع حرفین متماثلین. فلو وضعنا (ألف ألف) 
4ك ۰4 ... لا یعقل ولا یفھم منھا شيء. 

وکذلك لو وضعنا ألف ألف نون نء نء ن... لایعقل ولا یفھم منھا 
شيء. 

الوجھ الثالث : إن قول الله تعالی (کن) هو خطاب مع العالم إما في حالة 
العدمء أو في حالة الوجود . 
1 ۔فإن کان في حالة العدمء فالمعدوم لا یفھم ال خطاب فکیف بینٹل ویتکون بقول الله 

تعالی لە کن؟ 

2۔ وإن کان الخطاب في حالة الوجود: فالکائن اللوجود کیف یقال لە کن؟ 
3ا ۔ الکلام : 

هو صفة قدیة قائمة بذات الله غیر منفصلة عنه وإن امعتزلة أنکروا کون الکلام 
صفة قدیِة قائمة بذات اللەء واستبعدوا قول الله تعالی : (فاخلع نعليك) و(إنا آرسلنا 
نوحاآً) وذلك لتقدیرهم أن الکلام هو أصوات وألفاظ ؛ وھي محالة في حق الله تعالی ء 
ولکن لیس بمحال عندھم کون الکلام إذا فھم أنه کلام النفس أو ا لمعنی القائم بالنفس ٠‏ 

ا جواب: یقول الإمام الغزالي : یقوم بذات الله تعالی خبرعن إرسال نوح 
(فقبل إرساله قال: إنا نرسله) (وبعد إرساله؛ قال: إنا آرسلنا). 

إن معنی الڑرسال القائم بذات الله تعالی لا یختلف باختلاف الأاحوال: وإن 
اختلفت الألفاظ باختلاف الأحوال . 

فالکلام حقیقتہ خبر متعلق بمخبر ذلك ا لحخبر؛ فلا یختلف باختلاف الأحوال 
(قبل إرسال نوح عليه السلام أو بعد إرساله). 

وکذلك قولە : (اخلع نعليك). فکلام الله تعالی یشمل : الأمر والنھي وا بر 
والاستخبار. وکلام الله تعالی موسی عليه السلام (اخلع نعليك) هو أمر؛ والأمر: 

۔113۔ 


طلب متعلق بذات الأمر لا بالمامور (سواء وجد أم لم یوجد) إذ یجوز أن یقوم الأمر۔ 
کلام الله ۔بذاته ۔بذات الله ۔ قبل وجود اأمور۔ وھو موسی عليه السلام. فإذا وجد 
امامور (موسی عليه السلام) کان مأموراًبذلك الأمر بعینه من غیر تحدید أمر آخر۔ 

إذا۔ :]نٹ کلام الله تعالی ۔من حیث المعنی والمدلول ۔قدیم . ومن حیث اللفظ 
حادث . أي 7 امعنی القائم بالنفس قدیم والألفاظ الدالة عليه حادثة ۔ 

۔فإذا قال الخصم: تقولون یا أُھل السنة وا لجماعة : ن الله تعالی آمر ناء 
في الأازل. 

فان قلتم آمر: فکیف یکون آمرا لا مامور لە؟ 

وإن قلتم غیرآمر في الأازل: : معنی ذلك أنه أصبح آمرآ بعد أن لم یکن آمرا. 

ال چواب: یأتي علی لسان الغزالي بقوله: 

۔إنه من المختار أن نقول: إن کلام الله یتعلق أحد طرفیه بالعنی ء والآخر 

أما کلام الله من حیث ا لمعنی ۔ فقد ثبت أن الله قدیم وصفۃ الکلام قدية 
متعلقة بذات الله . أي إِنّ الماني قدیة . . فالله تعالی آمر ناہ من الأزل قبل وجود 
ا لامور . ۔ کما أنه قادر عالم قبل وجود القدور وامعلوم . فالله القادر یستدعي مقدراً 
معلوماً لا موجوداً ۔ أي لا بشترط أن یکون موجوداً. . وکذلك فإن الله الآمر یستدعي 
مأموراً معلوماً . وأن الأمر یستدعي ماموراً وآمرا؛ فالآمر هو الله . وا مأامور قد یکون 
موجودا أو غیر موجود ۔معدوماً۔ وا مامور یستدعي أن یکون معلوماً ولکن لا بشترط 
أن یکون موجودا. 

فالآمر: هو الله تعالی ۔ 

وا مامور: هو موسی عليه السلام في الال السابق . 

والأمر: هو قوله لوسی : اخلع نعليك ۔ 

فالله یبعلم من الأزل أنه یقول لوسی 
موجودا بعد . 


: اخلع نعليك . وإن لم یکن موسی 
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فکلام الله تعالی یستدعي مأموراً۔موسی عليه السلام ۔معلوماء وإن لم یکون 
ھذا الأمور موجوداً. فیشترط أن یکون الأمور معلوماء ولکن لا بشترط أن یکون 
موجوداً. بل یکون معدوماً غیر موجود . 
مثال۔1۔: کأن یقدر شخص في نفسه أن یقول لولدہ اطلب العلم . علی تقدیر أن 
الابن موجود. فإذا وجد الابن وخلق له عقل وعلم با في نفس الاب 
بحیث لا یحدث للابن علم باقتضاء طلب العلم إلا بلفظ یدل علی 
الاقتضاء الباطن . فیقول الأب للابن بلسان: اطلب العلم دلالة علی 
الاقتضاء الذي في ذاتهەء سواء حدث القول والکلام في الوقت أو کان 
قدیٍاً بذات الأب قبل وجود الابن . ۱ 
وھکذا یجب أن نفھم کلام الله القائم بذاته تعالی ؛ فتکون الألفاظ الدالة علیه 
حادثة: والمدلول قدیِاًء سواء وجد اللخاطب ال أمور أم لم یوجد . 
مثال۔2۔ : قد یأمر الأب ولدہ علی سبیل الوصیة بأمر ٹم یتوفی الأب فینفذ الولد 
وصیة أبيە . فیقال امنٹل أمر والدہ. والأمر معدوم بعد وفاۃ والدہ؛ ومع 
ذلك یطلق اسم امتثال الأمر . 
فلا یستبعد امتٹال ا مور للأمر؛ حیث لا وجود للأمر ولا للآمر وکذلك لا 
یستبعد أبداً کون الأمر أمراً قبہل وجود ا لامور بهء أي لا یستبعد أن یأمر الله تعالی 
موسی بقولە (اخلع نعليك) وموسی عليه السلام لم یکن مخلوقاً ولا موجوداً بعد . 
الحکم الرابع: 
(اسماء اللہ تعالی المشتقۃ من صفاتہ صادقة علید أزلاً اہع) 
إن أسماء الله تعالی المشتقة من صفاتھ ۔أي صفات المعاني السبع ۔صادقة عليه 
أزلاً وأبدا. فالله تعالی في القدم حيٗ قادرٌ عالمٌ مریدٌسميم بصیرٌ متکلَمٌ, 
أما أفعال الله الشتقة من صفاتهء کالرزاق ا حالق ؛ المعز الملذل؛ فقد اختلف 
فیھا. ولکن إذا توضح الأمر وکشف الخطاءء تبین استحالة الخلاف فیە . 
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والقول ا جامع : إِنّ أسماء الله تعالی التي یسمی بھا أریعة : 

الأول: ما یدل علی ذاته تعالی کالملوجود. وھذا صادق عليه أزلاً أبداٌ۔ 
الثاني : ما یدل علی ذاته تعالی مع زیادۃ صفة سلب . 

کالقدیم: فإانه تسلب عنەه ا حدوث :؛ أي إِكّ وجودہ غیر مسبوق بعدم أزلاً۔ 


والباقي : فإنه یدل علی وجود الله وسلب العدم والفٹاء عنه آخراً. أي لیس _ 


بعدہ شيء. 

والواحد: فإنه یدل علی وجود الله تعالی وسلب الشريك والتعدد . 

والغني : فإنه یدل علی الوجود وسلب ا حاجة ‏ 

ھذہ الأسباب صادقة علمیة أزلاً أبدأ؛ لأئه ما یسلب عنه یسلب لذاته فیلازم 
الذات علی الدوام . 

الثالث : ما یدل علی الوجود وصفة زائدة من صفات المعاني (کا حي والقادر 
والمتکلم؛ والمرید والسمیع والبصیر والعالم) وما یرجع إلی هذہ الصفات السبع 
کالآمر الناھي ؛ ا لخبیر. 

فھذہ الأسماء تصدق عليه أزلاً أبداً؛ لأن صفات الله تعالی قدیة . 

الرابع : ما یدل علی وجودہ تعالی مع إضافة فعل من أفعاله : مثل ا جوادء 
الرزاق؛ ا خالق؛ المعز؛ الملذل. هذہ الأسماء ۔أسمال الأفعال ۔المشتقة من صفاته 
تعالی مختلف فیھا۔ 

۔فمنھم من قال: إن هذہ الأسماء صادقة عليه أزلاً إذ لو لم یصدق لکان 
اتصافه بھا یوجب التغیر. 

۔ومنھم من قال : إِن هذہ الأسماء لا تصدق عليه أزلاً إذ لا خلق ولا إیجاد في 
الازلء فکیف یکون خالقاً؟ والذي یکشف ویوضح لنا ھذا ا لخلاف أو ھذا القولء 
بان أسماء الله لا تصدق عليه أزلاً۔ إذ یصدق اسم ال خالق علی الله في الأزل؛ لأن 
کل ما بشترط لتحقیق فعل ال خلق موجود في الأزل ۔ 
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مثال: إن السیف في الغمد یسمی صارماً. 

وعند حصول القطع بە یسمی صارعاً أیضاً۔ 

فالسیف في الغمد صارم بالقوۃ. والسیف عند حصول القطع صارم بالفعل . 

وکذلك ا حال بالنسبة إلی ا خالق ؛ الرزاق: ا جواد هذہ الأسماء تصدق علی 
الله في الأزل٠‏ فقدرۃ الله وإرادته: تتعلق با خلق والژیجاد أآزلاً أبداأء ولکل اللمکنات 
فعندما تتحقق عملیة الخلق بالفعلء لم یکن قد تجدد أمر في الذات . بل کل ما 
یشترط لتحقیق فعل ا خلق موجود في الأازل. ویتحقق فعل ال خلق عند إیجاد الخلوق 
أو الشيء. 
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القطب الشالث 
في انعال الله تعالی 


(افعال الله جائزۃ ولا یوصف شہء منما بالوجوب) 


یتم في هذا القطب تناول ما یلي : 
1 ۔یجوز لله تعالی أن لا یکلف عبادہ. 
2۔یجوز لله تعالی أن یکلف عبادہ ما لا یطاق ۔ 
3۔یجوز لله تعالی إیلام عبادہ من غیر جنایة ولا عوض ٠‏ 
4۔ لا یجب علی الله تعالی رعایة الأاصلح لعبادہ. 
5۔ لا یجب علی الله تعالی ٹواب الطاعة وعقاب ال معصیة . 
6۔ لا یجب علی العباد شيء بالعقل وانما بالشرع . 
7 لا یجب علی الله بعثہ الرسل ؛ ولیس بعثه الرسل محالاً بل جائزاء وِکن إظھار 
صدق الأنبیاء بالملعجزۃ . 
ھذہ الأبحاث والأمور تبنی علی البحث عن معنی الواجب وا لحسن والقبیح 
والعبٹ والسفهء وا حکمة. 
الٹواجب: 
یطلق لفظ الواجب علی القدیم: إِنّهُ واجب؛ وعلی الفعل لا محالة وعلی 
الشمس إذا غابت وغربت یقال: إِنّھا واجبة أو وجبت . أما الواجب الذي بعنی 
الفعل لا محالة : 
1 ۔نطلق اسم الواجب علی ما في ترکه ضرر ظاہر (في الآخرةء أو في الدنیا). 
فبالنسبة للآخرۃ : الواجب أداء الفرائض وامتٹال الأوامر والتقید بالشرع . 
وبالنسبة للدنیا: الواجب علی الجمائع الذي یتعحرض للموت أن یأکل . 
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2۔ نطلق اسم الواجب علی ما یؤدي عدم وقوعہ إلی أمر محال. 
مثال: ماعلم وقوعه؛ فوقوعه واجب . وإذالم یقع یؤدي إلی قلب العلم 
جھلاّء وذلك محال۔ 
الحسن والقیح: 
إن الفعل بالنسبة إلی الفاعل ینقسم إلی ثلائة أقسام : 
1 ان یوافق الفعل ویلائم غرض الفاعل وهدفه. فیسمی الفعل حسناً۔. 
2 أن لا یوافق الفعلء وینافر غرض الفاعل وھدفه فیسمی الفعل قبیحاً. 
3۔أن لا یکون للفاعل في فعلہ أو في ترك فعله غرض ولا همدف: فیسمی الفعل عبثاً۔ 
وقد یسمی الفعل بالنسہة لغیر الفاعل أیضاء إذا حقق غرضه أو لم یحقق حستَاً 
أو قبیحاً. 
ویختلف معنی الحسن والقبح باختلاف الأحوال في حق شخص واحد؛ 
ویختلف في حال واحد بالأغراض؛ أي إذا اختلفت الأغراض والأمداف ۔ فرب 
فعل یوافق الشخص من وجه ویخالفه من وجە آخر. فا حسن والقبح : یعبّران عن 
أمرین إضافیین یختلفان بالوإضافات ۔ عن صفات الذوات الّي لا تختلف بالإضافۃ . 
وھما نسبیانء فقد یکون الشيء حسناً في حق زید؛ وقبیحاً في حق عمرو. أما ذات 
الشيء؛ أُو الشيء في حد ذاته لا یختلف فیه اثنان : فلا ِکن أن یکون الشيء أسود 
في حق زیدء وأبیض في حق عمرو؛ لان الألوان لیست من الأوصاف الڑضافیة . 
فلفظ الحسن: لە ثلاثة معانِ اصطلاحیة: 
1۔الحسن: کل ما یوافق الغرض والھدف عاجلاً و آجلاً / أعم/ ۔ 
2۔الحسن : کل ما یوافق الغرض في الآخر؛ وھوالذي حسلّه الشرع ووعد بالثواب عليه. 
3۔ا حسن: کل ما یقابل القبیح . / أخص/ . 
وقد یقال : فعل الله حسن کیف کان . مع أنه لا غرض في حقه. ومعناہ: أنہ 
لا تبعة علیە في فعلهء ولا لائمة. وأنه فاعل في ملکه ما یشاء. 
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الحکمة: 
1 ۔الإحاطة ا جردۃ بنظم الأمور ومعانیھا الدقیقة والجلیلة وا حکم علیھا بأنھا کیف 
ینبغي أن تکون حتی تتم منھا الغایة الطلوبة . أي (معرفة حقائق الأشیاء علی ما 
هي عليه في الواقع ء والعمل بمقتضاھا مع الإصابة بالقول والعمل) أو فعل ما 
ینبغي في الوقت الذي ینبغي علی الشکل الذي ینبخي . 
2۔أن تنضاف ۔إلی العلم ۔القدرۃ علی إیجاد الترتیب والنظام وإتقانه وإ(حکامەء فیقال 
حکیم من ا حکمة؛ علیم من العلم . ویقال حکیم من الأحکام وھو نوع من الفعل . 
وھناك ثلاث غلطات في معنی ا حسن والقبح. .. یجب الوقوف عندما 


الغلطة الأولی: عدم النظر إلی رأي الغیر / ا حکم الملطلق علی الشيء النظرۃ 
الذاتیة لا النظرۃ الغیریة . 


إِن القبح من حیث الواقع نسبي اعتباري؛ لأن کثیرامن الناس بطلقون اسم 
القبیح علی ما یخالف أغراضهھم؛ وإن وافق أغراض الآخرین . فیطلقون علی الفعمل 
مطلقاً بانە قبیح . ویقولون: إِلَه قبیح بعینه. والصحیح أنە قبیح في حق صاحبہ؛ لائہ 
مخالف لغرضه ولیس قیحاً فضي ذاتەء فھویضیف القبح إلی ذات الشيء ویحکم 
عليه بالإطلاق . 

الغلطة الثانیة: العادة والألفة في استقباح القبح وعدم مراعاۃ الأحوال 
النادرۃ اسخاصة ٠‏ ۱ 

قد یطلق الإنسان اسم القبیح علی ما هو مخالف للأغراض في جمیع الأحوال 
إلا في حالة نادرة. فقد یحکم الإنسان علی شيء مطلقاً بأنه قبیح لذھوله عن ا حالة 
النادرۃء ورسوخ غالب الأحوال في نفسه . فیطلق علی الکذب أَنَه قبیح في کل 
الأحوال وإن الکذب قبیح لذاته فقط ء لا لمعنی زائد عليهء وسبب ذلك غفلته عن 
ارتباط مصالح کثیرۃ بالکذب في بعض الأحوال۔ 

1۰۔ 


الغلطة الثالثة: سب الوھم إلی العکس مع وضوحه للعقل ء وذلك بسبب 
قدم الألفة والتخلق باخلاق منذ الصبا۔ 
إِن إقتران الأشیاء بیعض الأمور یستدعي الظن بأن هذہ الأشیاء لا محالة 
مقرونة بتلك الأمور بشکل مطلق دائماً. 
مثلاً: إن الذي نھشتهٌا حیة أو اللعبان مرۃء یخاف من ا بل البرقش اللون 
الذي یشبه ا حیة. فإذا رأی ال حبل سبق لە الوھم إلی العکس . وحکم بأنه مؤذ فینفر 
الطبع من وذلك تبعاً للوھم وا حخیال: مع أُن العقل یکذب بە. 
والذي احترق لسانه بامماء الحارء ینفخ علی اللہن ظناً منە أنه حار ۔ 
إنگ: إِن إقدام الناس وإحجامھم في أقو الھم وعقائدھم وأفعالھم تابع مٹل مذہ 
الأوھام والحیالات . .. 
أما اتباع العقل الصرف الخالص فلا یقوی عليه إلا أولیاء الله تعالی الذین 
أراھم الله تعالی ا حق حقاً وقواھم علی اتباعه . 
وھناك أمثلة کثیرۃ مٹھا: ما یتعلق بالعوام؛ وا لتعلمین فیما یتعلق بالمعتقدات 
والاراء والمذاھب ۔ کالغزالي والأشعري ۔إن طبع ھؤلاء یغلب علیهم في تحسین 
القبیح؛ أو تقبیح ا لحسن؛ وذلك بسبب ما تخلقوا بە من أخلاق منذ الصبا۔ 
یقال: إن الحسن والقبح یرجعان إلی موافقة أو مخالفة الأغراض والأمداف 
والغایات؛ ولکن قد نری العاقل یستحسن ما لا فائدة لە فیەء ویستقبح ما لە فائدة فیه ۔ 
کإنقاذ حیوان أو إنسان یشرف علی الھلاكڈء بتقدیم شربة ماءء استحسان ذلك 
الفعل ؛ آو استقباح مثل حمل الکافر علی الإیمِان بالسیف: أو حمل الإنسان علی 
النطق بکلمة الکفر , 
1۔إن ترجیج النقاذ علی الإھمال في حق من لا یعتقد الشرع والشواب هو دفع 
للأذی وھو عمل إنسانيء والإنسانیة طبع یستحیل الائفکاك عنە؛ ویقود لھا 
الشعور بأن لو کان الإنسان النقذ هو نفسه معرٌَضاً للھلاكء لاستحسن من ینقذہء 
واستقبح إھمال الناس لە ۔ 
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فالإنسان بحکم الفطرۃ والطبع ء مجبول علی فعل ا خیر؛ وإن لم یکافاأً عليه ؛ 
أو یثاب أو یثني عليه اأحد . ولکن قوی اللفس قد تطیع الأوھام والتخیلات بحکم 
العادات وإلفتھا فالتذکر والتصور والتخیل یبعث في الإنسان الإقدام علی الشيء أو 
الإحجام عنه۔ 

وإن حمل ا لمؤمن علی النطق بکلمة الکفر تحت السیف . فإن العاقل لا یستقبح 
ذلك أبداأء وإنما یستقبح الإصرار. أما إذا استحسن الإصرار فذلك لسببین ھما: 

1 ۔اعتقادہ أن الثواب علی الصبر أکثر ۔ 

2 التمسك بالدین وامتداحه علی ذلك ولذۃ الإیمان ۔ 
الدعوک الأولی : 

(ما یجوز في افعال اللہ تعالی) 

یجوز لله تعالی أن یخلق الخلق ٠‏ ولیس واجباً عليه. وإِن خلقھم فیجوز أن لا 
یکلفھم؛ وإذا کلفھم فلم یکن ذلك واجباً عليه. 

رأي العتزلة: 

إنه یجب علی الله خلق العبادء وتکلیفھم بعد الخلق . 

الرد علی المعتزلة: إن الخلق والتکلیف بعد ال خلق واجب علی الله؛ أمر غیر 
مفھوم؛ لان الفھوم عندنا من لفظ الواجب ما ینال تارکه ضر رٌعاجلاً أو آجلاً۔ 
والضرر محال في حق الله تعالی . ولیس في ترك ا خلق والتکلیف لزوم محال: إلا 
أُن یقال عدم ا خلق والتکلیف یؤدي إلی خلاف ما سبق به علم الله الأزلي؛ وما 
سبقت بە مشیئة الله في الأزل فھذا حق؛ وهو واجب؛ وھو بھذا الاویل واجب؛ 
لأن الورادة إذا فرضت موجودةء والعلم إذا فرض متعلقاً بالشي٭ء کان حصول ا مراد 
والمعلوم واجباً لا محالة. 

فإن قیل : إن الخلق والتکلیف واجب علی اللەء لفائدة تعود علی الخلق؛ لا 
لفائدۃ ترجع إلی الخالق . 
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یکون ا چجواب: إن التکلیسف لفائدة ال خلق للتعلیل ؛ وا حکم العلل مو 

الوجوب . فما معنی الحکم؟ وما معنی الوجوب؟ ھل لە معنی رابع؟ 

1۔ ما في ترکە قدر ظاہر في الآخرۃ. 

2۔ ما في ترکه ضرر في الدنیا۔ 

3 ما یؤدي عدم وقوعہ إلی أمر محال. وما علم وقوعه فوقوعه واجب؛ فإِن لم یقع 
یؤدي إلی انقلاب العلم جھلاً وهذا محال؛ فلا بد أن یقع . إننا لا ننکر أن في 
الخلق للخلق فائدۃء وکذلك للخلق في التکلیف فائدةء أما بالنسہة إلی الله فلیس 
لە في الخلق والتکلیف فائدۃ . إذاً لیس واجباً عليه خلق ال خلق وتکلیفھم ؛ ولە أن 
بخلقھم في المنة متنعمین؛ من غیرهم ولا ضر ولا غم وألم. 

فمعنی الفائدۃ هو الثواب الذي یناله اللؤمن من التکلیف والله قادر علی أن 
یوصل الونسان إلی النعیم والثواب من غیر تکلیف . 

فإن قیل: الشواب إذا کان باستحقاقء أي بالتکلیف کان أُلذ من أن یکون 
بالامتنان والابتداء ۔ ٰ 

ا جچواب: من أین للعبد أن یتکبر علی الله؛ ویترفع عن منته تعالی عليهء فنعوذ 
بالله من عقل ینتھي إلی هذا التفکیر؛ والوسواس٠؛‏ ومن أین وجد العبد القدرۃ علی 
الطاعة وامتثال التکلیفء؛ حتی شعر بلذۃ الثواب . ألیس الله من عليه بالقدرۃ وأداء 

الفرائض والواجبات ؛ حتی حصل علی الثواب . 

الدعوی الثائیة : 

(یجوز للە تعالی ان یکلف عبادہ ما یطیقون وما لا یطیقون) 

رأی العتزلة: إن التکلیف هو کلام الله الخاطب للإنسان الکلف :؛ فإن کان 
ال خطاب من اللخاطب دون اللخاطب سعي تعکلیفاً. وإن کان مثله سعي التماساًء وإِن 

کان فوقه سمي دعاء وسؤالاً والتکلیف : إما أن أن یکون لفظاً وھو مذھب ال خصم۔ 

امعتزلة ۔إذ لیس من المستحیل أن یکلف السید عبدہ وھو یعلے أنە لا یستطیع 
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الامتشال . فھڈذا التکلیف من السید للعبد قد یستقبحه الإنسان العاقل . ولکن ما 
یستقبح من الإنسان لا یستقبح من الله تعالی ۔ 

۔وقد یقول ا خصم: إن التکلیف الذي لا ینفذ ولا بمنٹل مما لا فائدۃ فیەء وما لا 
فائدة فیه عبث . والعبث محال علی الله تعالی ۔ 

ا جواب: هذہ الدعاوی الثلاث یکن الرد علیھا بھا یلي : 

1 ۔الدعوی الأولی: ان التکلیف أن لا یکون فیە فائدة فنحن ۔أھل السنة ۔ لا نسلم 
بهء فلعل في التکلیف فائدۃ اطلع الله علیھا۔ ولیست الفائدة ھي الامتشال 
والثواب عليه؛ فقد تکون الفائدة في إظھار أمر الله . وما یتبعه من اعتقاد 
التکلیف . فقد ینسخ الأمر قبل الامتٹال . 
أ۔فعندما أمر الله إبراھیم عليه السلام بذبح ابنە ؛ نسخ ھذا الأمر قبہل امتثال 

الأمر؛ وفداہ بذبح عظیم . 
ب ۔ وأمر الله أبا جھل بالایمانء وأخبر أنە لا یؤمنء وخلاف خبرہ محال. أي 
خلاف ا لمعلوم محال وقوعه . 

2۔الدعوی الثانیة: أن ما لا فائدۃ فیےه عبث. فہذا تکریر عبارۃ. وقد بینا أن مال 
فائدۃ فیه فھو عبث . فھل یفھم من العبث غیر ذلك؟ 

3۔الدعوی الثالثة : أُنّ العبث علی الله محال۔ 

ھذا القول فيه تلبیس وإشکال واختلاط . من حیث العنی . فقد نطلق اسم 
العابث مجازاً لا حقیقة . کأن نقول: الریح عاہشة بتحریکھا الأشجار إذ لا فائدۃ 

لھا فیە. 

فالعبث عبارة عن فعل ما لا فائدۃ فیە؛ من یتعرض للفوائد . وأفعال الله 
تعالی لا تتعرض للفوائدء فالعبث محال علی الله تعالی ۔ 


تھا 


الدعوی الثالثة : 
یجوز للە تعالی إیلام عبادہ بغیر جنایة ولا عوض 
کایلام الاأطفال والحیوانات .. . ولا یلزم علیه ثواب ۔ 

ری ا لمعتزلة: 

إِن إیلام الله للعباد من غیر ذنب ولا جنایةء أمر محال؛ لان قح . وذلك 
بقولھم: یجب علی الله فعل الصلاح والأصلح للعباد . وھذا تجاوز من العتزلة باللسمة 
لأفعال الله ۔ وقد دل علی بطلان قولھم ومذھبھم نفي الوجوب علی الله تعالی ۔ 

رأي أھل السنة: إِن إیلام الله تعالی للعباد وللأطفال وا حیوانات . هو أمر 
مقدور ومشاهد محسوس . وإن فعل الله تعالی في إیلامه العباد فیه حکم . 

فإٰذا قال الخصم : إِن إیلام العباد بغیر جنایة ولا ذنب ظلم . نجیب: إن الله 
تعالی منزہ عن الظلم < ون ا لیس بِظَلَا لِد 4. وقال تعالی : فوَمَا ظَلَمُونَا 
لیکن کاثُڑا أْسهُمٌْيَظِمُونَ 4 . 

والظلم یکون بمن یتصرف أو یعتدي علی مُلك غیرہ والله تعالی یتصرف في 
ملکه کیف یشاء. فإن یعاب فبمحض العدل ؛ وإن یغفر فبمحض الفضل ۔ 
الدعوک الرابعة : 
لا یجب علی اللہ فعل الصلاح والاأصلم . بل لە ان یفعل ما یشاء ویحکم ہما یرید 

رأی ا لمعتزلة: لقد أوجب العتزلة علی الله في أفعاله رعایة الأصلح . فقالوا: 
یجب علی الله فعل الأصلح ۔ 

الرد علی المعتزلة: یقول الإمام الغزالي : إن مذھب العتزلة باطل ء ویدل علی 
بطلانه ما دل علی نفي الوجوب علی الله تعالی في أفعاله . فھو فعّال ما پرید 
(لا یسال عما یفعل وھم یسالون). وکما قال اللقاني في جوھرۃ التوحید : 
وقوللهم فمل الصلاح واجسب علیے زور مسا علیے واجسب 

فلو وجب علی الله فعل الصلاح ا خلق الکافر الفقیر في الدنیاء الغرق في 
العذاب الالیم في الآخرۃ. 
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ولو وجب علی الله فعل الأصلح ۔کما یری العتزلة ۔لوجب عليه أن بہت 
الإنسان الکافر صغیراً أو مجنونا؛ لأن ذلك أصلح لە لعدم التکلیف وعدم العذاب ۔ 

وقد جرت مناقشة بین أبي الحسن الأشعري ؛ وأبي علي ال جحبائي؛ في شأن 
ثلائة إخوۃ. مات أحدھم صغیراًء ومات الٹاني کبیراً صا حاًء ومات الشالث کبیراً 
کافرا. فإن العدل عندھم أن یخلد الکافر البالغ في النار.۔ وأن یکون للبالغ اللسلم فيی 
ال جنة رتبة فوق رتبة الصبي ا مسلم. 

فإذا قال الصبي المسلم : یا رب لم حططت رتبني عن رتبته؟ فیقول: لأنه بلغ 
فاطاعني وأنت لم تطعني بعد البلوغ . فیقول: یا رب لأنك أمتني قبل البلوغ. فلم لم 
مدني با حیاۃ حتی أبلغ فاطیعك وأنال رتبتە؟ لمٌ حرمتني هذہ الرتبة أبد الآہدین وکنت 
قادراً ان توصلني إلیھا؟ 

فیقول : علمت أنك لو بلغت لعصیت وما صلحت وأطعت وتعرضت لعقابي 
وسخطي فرأیت أن هذہ الرتبة النازلة أولی بك وأصلح لك من العقوبة . 

فینادي الکافر البالغ من الھاویة : یا رب أوٌ ما علمتٗ أني إذا بلغت کفرت؟ فلو 
أمتني في الصبا وأنزلتني في تلك ا مرتبة النازلة لکان أحب إلي وأصلح لي من تخلید 
النار فلم أحییتني وکان اللوت خیراً ليی؟! فلا یبقی لە جواب! ومعلوم أن ھذہ الأقسام 
الثلاثة موجودۃ . وبە یظھر أن الأصلح للعباد کلھم لیس بواجب ولا هو موجود . 
الدعوی الخامسۃ : 
(لا یجب علی الله ثواب الطاعة وعقاب المعصیة) 

یقول الغزالي: إذا کلف الله العباد فاطاعوہ لم یجب عليه الشواب . فإن شاء 
أٹابھم وإن شاء عاقبھم وإن شاء غفر ‏ جمیع المذنبین والعصاۃء وعاقب جمیع الؤمنین . 

۔فإذا قال الخصم: إن تکلیف العباد مع القدرة علی الثواب ثم ترك الثواب ۔ أي 
عدم ۔ إٹابتھم ۔أمر قبیح ۔ 

ال جچواب : یقول الغزالي: 

إذا عنیتم بالقبح أنه مخالف لغرض ا کلف فالله تعالی منزہ عن الأغراض ٠‏ 
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. فإذاقال الخصم: یجب علی العباد شکر الله تعالی؛ لأنھم عبادء وقضاء 

ویجب علی الله الثواب ۔أي إثابة العباد۔ علی الشکر ۔ 

ا جواب: ھذا القول محال علی الله تصالی ؛ لان الستحق ۔ إِذا وفی لم یلزمه 
فیە عوضء وإلا للزم علی العبد والرب الثواب والشکر؛ وأن یکون کل منھما مقیداً 
بحق الآخرء وھذا یستلزم تسلسلاًإلی غیر نھایة وھو محال ۔ 

۔فإذا قال الخصم من العتزلة ۔: یجب علی الله إثابة الؤمن الطبع وعقوبة 
الکافر والعاصي ۔ وھذا مبدا من مبادیٔ امعتزلة وھو مبدأ الوعد والوعَید ‏ أي إِكٌَالله 
تعالی وعد الؤمن الطیع بالثواب وا جنة واللغضرۃء وأوعد الکافر والعاصي والمذنب 
بالعقوبة. والله تعالی لابد أن یفي بوعدہ ووعیدہء ولا یخلفه؛ لآن الخلف نقص 
والله تعالی منزہ عن النقص . 

وقالوا: : یجب علی الله أُن یصاقب الکافر والعاصي أو مرتکب الکبیرۃ؛ وأن 
یخلدہ في النار. 

الرد علی المعتزلة : إن قول ا لمعتزلة بالوعد والوعیدء وأنه یجب علی الله عقوبة 
العاصي... جھل بکرم الله وعفوہ ورحمته ومغفرتهء وجھل با تقتضیه العقول 
والشرع والعادات والأعراف التيی تدعو کلھا إلی العضو والصفح وعدم الانتقام 
والعقوبة. هذافي حق الإنسانء وموفي حت الله تعالی أوئلی کاسان 
ط قْلَ یَِبَاویَ انی آخزٹرا عل اوح لا تَارا بن و لہ إنَ ان یَقَفٴ الڈئوبَ 

جا 4'''. وقال ایضا: وا لَعَمَارلمَی تَاب وَ۲َامَیوَعَیلَ صَلِکا تم دی پ9. 
ٹم وعد الله تمالی اومون اواب ؛ فنه فی بوعدہ قال تالی: : وَقالوا 


مسد٭ھ 


الْحَمَدُوقرالَنِی صَدَقَتا وَعتَۂ پ'". 


(1) سورة الزمر الآیة / 53/ ۔ 
(2) سورة طہ الآیة |82/ ۔ 
(3) سورة الزمر الآیة |74/ ۔ 
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ولکن إذا أوعد العصاۃ والمذنبین بالعقاب فان وعیدہ تعالی تابع مشیئتہء فان 
شاء عاقب وعذب وإن شاء غفر وأٹاب؛ ولیس في خلفه بوعیدہ نقص بل کرم 
وفضل من الله تعالی إذا غفر للمذنب العاصي ولم یعذبه. 
الدعوی السادسة : 
(لا یجب علی العباد شيء بالعقل بل بالشرم) 

فلو أنە لم یرد الشرع ما کان یجب علی العباد معرفة الله تعالی . 

رأي العتزلة : إن مجرد وجود العقل یکفي أن یکون الإنسان مسؤولاً ومکلفاً 
ویجب عليه معرفة الله وأحکامه الشرعیة وإن لم یکن هناك مشرع. أي من غیر 
وساطة الأنبیاء والرسل والکتب ۔ 

فالله تعالی یطالب ا مکلفین بفعل ما فیےے نفمٗھم حسب إدراك عقولهمء؛ 
ویطالبھم بترك ما فیه ضررھم حسب إدراك عقولھم . فقد رجحوا العقل علی الشرع 


وقالوا: 

ما رآہ العقل حسناً فھو في الشرغ حسن. وما رآہ العقل قبیحآً فھو في الشرع 
قبیج. 

یقول الغزالي رداً علی المعتزلة : 


إن العقل یوجب النظر والبہحث وطلب ا لمعرفة ؛ لفائدۃ عاجلة أو آجلة . 

۔فإذا قال المخصم: إن العقل یوجب النظر وطلب ا لمعرفة سواء لفائدۃ عاجلة أو 
آجلة أو بدون فائدۃ ۔ 

یکون ا جواب : أنتم أیھا العتزلة تؤکدون علی أھمیة العقل : وإن العقل لا یامر 
بالعبث . فعمل العقل في البحث والنظر وطلب ا معرفة من غیر فائدة فھو عبث . 
والعقل لا یأمر بالعبث ۔ 

ولکن إذا کان في عمل العقل ۔بالنظر وطلب المعرفة ۔فائدة فإما : 
1 ۔أن ترجع هذہ الفائدۃ إلی المعبود۔الله ۔وھذا محال لأنە تعالی تقدس صن 

الأغراض والفوائد ۔ 
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2 وإن کانت الفائدۃ ترجع إلی العبدء فھذہ الفائدۃ إما إن تکون في ا حال عاجلة: أو 
في الال آجلة أما الفائدۃ في ا حال: فھو تعب لا فائدۃ مدە . (أي جھد العقل في 
البحث عن ا معرفة من غیر الشرع). 

وأما الفائدة في الال فالمتوقع عندکم الثواب . 

ولکن أیھا العتزلة من ین عرفتم أن الإنسان یشاب علی فعلە ۔ البحث والنظر 
العقلي ۔أو یعاقب عليه . 

فإذا قال الخصم ۔المعتزلة : 

إِن الإنسان الذي یعمل عقله في التفکیر والبحث وطلب المعرفة؛ بخطر بباله 
أن لە ربا إن شکرہ أثابه وأنعم عليهء وإن کفر نعمه عاقبه علی ذلك . ولا یخطر بباله 

أبدا أن یعاقبه علی شکرہ ۔أي علی جھدہ العقلي وبحثه وطلبه للمعرفة. ٠‏ . 

ا چواب: یقول الإمام الغزالي: 
إن الثواب والعقاب في حق الله تعالی سیّان أما بالنسبة للإنسان فلا . فالثواب 
یشعر الإنسان بالارتیاح والسعادۃ. والعقاب یشعرہ بالألم وعدم الرضا فإذا کان 

الثواب والعقاب في حق الله تعالی سواء؛ فترجیح أحد الجمانبین محال. 

وریا یخطر بہال الإنسان أن یعاقب علی الشکر لأمرین ھما: 

1 أنه أتعب نفسە با لا فائدة لله فیهء فقد اتعب عقله وفکرہ وقلبه في البحث والنظر . 

2ه من الفضول أُن ییحث الإنسان بعقله وتفکیرہ عما لم یڑھل لە. کالبحٹ 
والتعرف علی دقائق صفات الله وافعاله وأسرارہ وحکمتہ في أفعاله . 

ومن أین عرف العبد أو الإنسان أنه مستحق لهذا النصب؟ ومن أبن عرف أن 

العقل یستطیع أن یعرف الله من غیر وساطة اللأنبیاء والکتب ومن غیر الشرع؟ الأن: 

1 العقول تختلف فبعضھا یستحسن وبعضھا یستقبح ۔ 

2۔إن العقل الواحد یختلف في الفعل الواحد ۔ 

3۔وقد یتغلب الھوی علی العقل ۔ 

فالمقیاس ا حقیقي للمعرفة هو الشرع لا العقل ۔ 
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والذي حمل العتزلة علی ترجیح العقل علی الشرع؛ وقدرته علی البحث 
والمعرفة أوھام رسخت فیھم رسوخ العادات ۔ 

فإذا قال ال خصم: إن لم یکن للعقل القدرۃ علی المعرفة فإن ذلك یؤدي إفحام 
الرسول إذا أتی باللعجزۃ وقال: انظروا فیھا۔ 

فإذا لم یکن للعقل القدرۃ علی النظر والتفکیرء فکیف یقول لھم الرسول 
انظروا؟ وبالتالي لا یکون النظر والتفکیر واجباً ویستحیل إدراك العقل للمعمجزۃ أو 
إدراکە للشرع ۔ 

ا حواب: 

ِن ھذا السؤال مصدرہ ا جھل بحقیقة الوجوب وقد بینا سابقاً الواجب ۔ وھو ما 
کان في ترکه ضرر عاجل أو آجل؛ أو ما یؤدي عدم وقوعه إلی أمر محال؛ أي ما 
علم وقوعه فوقوعه واجب . 

فالوجوب: هو ترجیح جانب الفعل علی ترك الفعل؛ وذلك لدافع ضرر 
بسبب الترك ۔ 

إن اللوجب هو المرجح وھو الله تعالی . فإذا ربط الله تعالی العقاب بترك التفکیر 
والنظر وإعمال العقل کان من الرجح إعمال العقل والتفکیر والنظر وعدم ترکھ . 

فالله تعالی أخبر النبي قٍ بأن الإیمان مسعد والکفر مھلك . وأخبرہ بأن الله 
غني عن العا مین سعدوا أم شقوا. وشأن الرسسول أن یبلغ ویرشد الناس إلی طریقة 
العرفة . فمن نظر فلنفسه ومن قصّر فعلیھا. فاللعرفة تکون بالشرع لا بالعقل . 

۔وإذا قال الخصم: ھذا یعني أن العقل هو الموجب للمعرفة من حیث سماعہ 
لکلام الله یتوقع عقاباً فیحمله العقل علی الحذرء ولا یحصل ذلك إلا بالنظر؛ 
فیوجب علی العقل النظر والتفکیر. 

ا جواب: تبین ان الوجوب هو رجحان العقل وعدم ترکه. فالملوجب: هو 
الله؛ لأنه هو الرجح ۔ 

والرسول: هو المخبر عن الترجیح ۔ 
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والمعجزة: دلیل علی صدق الرسول في الحبر. 

والنظر: سبب في معرفة الصدق . 

والعقل : آلة النظر ۔ 

والفھم: ھومعنی الحبر۔ 

والطبع : یستحث علی ا حذر بعد فھم ا حذور بالعقل ۔ 

فا حذور لا یفھم إلا بالعقل ۔ 

ولکن العقل لا یفھم بنفسه بل بسماعہ من الرسول . والرسول لا یرجح الفسل 
علی الترك بنفسه بل الله تعالی هو الذي یصدق الرسول؛ وما جاء بالشرع . 

فالعرفة لا تکون بالفعل بل بالشرع. إذاٗلا یجب علی الله شيء بالعقل بل 


بالشرع ۔ 
الدعوی السابعة : 


(لا یجب علی الله تعالی بمثَة الرسل : ولیست بعثةُ الرسل محلاً بل جائزاً) 

یجوز في حق الله تعالی أن ییعث الرسل ولیس ذلك محالاًء ویکون ذلك عن 
طریق تبلیفھم؛ ولا یکون إلا بتکلیم الله لھم بواسطة الوحي ۔ 

وقد ثبت ان الله تعالی یتصف بصفة الکلام القدیِة القائمة بذات الله غیر 
المنفصلة عنه . 

والله قادر علی أن یدل علی کلام النفس بخلق ألفاظ وأاصوات وغیرھا من 
الدلالات لتبلیٍغ الرسل خبر السماء ورسالة الله . 

والله تعالی قادر أن یقرن هذہ الرسالة بفعل خارق للعادۃ۔ وهي العجزۃ۔ 
لیؤکد صحة الرسالة وصدق الرسول؛ ولیس ذلك محالاً علی الله . 

کل ذلك یرجع إلی کلام النفس وإیجاد ما هو دلالة علی الکلام . وماھو 
مصدق للرسول ۔المعجزۃ۔ ٠...‏ 

ولکن ھناك ثلاث شبه کن ذکرھا والرد علیھا وھي : 
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1 الشبھة الأولی : 

إذا بعث الله النبي با یوافق العقول؛ فالعقول غنیة عن ذلك؛ وتکون بعشة 
الرسول عبثاً۔ وھذا محال في حق الله تعالی ۔ 

وإذا بعث الرسول مھا یخالف العقول؛ فیستحیل تصدیق العقول بھا جاء بھ 
الرسول أو قبوله. 
2۔ الشبهة الثائیة : 

إن بعكڈ الله للرسل لیست عبثاً. ولکن لابد من معرفة صدقھم . 

فلو شافه الله ا خلق بأن یصدقوا الرسل وکلمھم جھاراً فلا حاجة إلی الرسول . 

وإن لم یشافھھم بتصدیق الرسلء فلا بد من دلالة علی صدقھم بفعل خارق 
للعادةء وھو المعجزۃ . 

ولکن قد لا تتمیز العجزۃ عن السحر والطلاسمء؛ وبالتالي لا یتحقق العلم 
بالتصدیق . 
3۔الشبهة الثالثة : 

فإِذا عرفنا کیف تُمیز بین العجزۃ والسحر والطلاسم فمن أین نعرف صدق 
الرسالة؟ 

فلعل الرسالة فیسھا شيء من الإضلال والإغواء وھذا غیر محال علی الله 
عندکم؛ لآن العقل لا یحسّن ولا یقبَح. أي لا یستطیع أن یعرف ما هو حسن في 
الشرع وما ھو قبیح . 

فإذا لم یعرف العقل ما هو ا لحسن وماھو القبیح في الشرع فلا یستطیع أُن 
یعرف صدق الرسل قط ۔ 
الرد علی الشبھات 
1۔الرد علی الشبھة الأولی: وهي القول بأنە لا حاجة لبعثة الرسول : لان العقول 

غنیة عن ذلكذ. 
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ا لجواب: 

إِن ھذہ الشبھة ضعیفةء لأن النبي قٍ أخبرنا با لا تشتغل العقول یعرفته؛ 
وھي لیست غلیة عن ذلكء ولا تستطیع العقول أن تعرف ما لم یأت بە الشرع وتخبر 
بە الرسل. 

ولکن العقل إذا عُرْف فھم وصدق وانتفع بالسماع فیجتنب الھلاك والضرر؛ 
ویقصد ما یسعدہ؛ فیستدل علی صدق الرسول بالشرع والمعحجزات وبعض القرائن 
والحالات. 

فالعقل یعجز عن معرفة مالم یأت بە الشرع؛ فبعثة الرسل جائزة غیر 
مستحیلة؛ والعقل لیس غنیأعن ذلك ۔ 
2۔الرد علی الشبھة الثانیة:: وھي عدم التمیز بین للعجزة والسحر والطلاسم وغیرھا. 

ا جواب: 

إِن العقل لا یجیز بأن السحر یؤدي إلی إحیاء ا موتی وإبراء الأکمە والأبرص؛ 
وشق البحر؛ وقلب العصا. . 

وإن العقل لا یجیز قول من یدعي أُن کل مقدور لله تعالی فھو ممکن تحصیله 


بالسحر۔ 

هذا القول مستحیل بالضرورۃة. 

فاللعجزۃ هي فعل خارق للعادة یجریە الله علی ید الرسول بعد تحدي المنکرین 
لە. فالممجزۃ غیر السحر۔ 


3۔الرد علی الشبهة الثالثة: وهي تصور ا خصم الإغواء والإ(ضلال من الله تعالی 
للعباد بقولھم: لعل الرسالة فیھا شيء من الوإٴضلال والاغواء. فکیف بمکن معرفة 


صدق الرسل؟ 
إن من صفات الانبیاء: الأمانة والصدق وتبلیغ الرسالة.. . والذکاء والفطنة 
والعصمة. ۔ 
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فالنبي مأامون علی رسالة الله تعالی . 
والنبي یعرف الرسالة ومعناھاء ویعرف وجھ الدلالة والنبي صادق ییلغ ما 
أوحاہ الله إليه بأمانة ولا یتقول علی الله . قال تعالی : ٭ وَلَو تَقَوّل عَلینا بَضٌ 
الَْاوِیلِ لأحَتَا ند بأَلیمِینِ ثُمٌ لَقَطْعَتَا بِنةلَتینَ 4ا" 
لذلك لم ینکر أحد صدق الأنبیاء من هذہ الجھة؛ بان جعلھم الله رسلاً 
وأخبرھم بأن یبلغوا الناس ذلك. ولکن الذي أنکروہ هو ما جاء بە الأئبیاء من 
معجزات وخوارق عادات وقالوا بأنھا سحر مبین. أو أنکروا وجود رب وإله متکلم 
آمر ناہ مصدق مرسل. 
فإذا قال الخصم: 
|۔لنفترض أن العباد رأوا الله بأعینھم وسمعوہ بآذانھم یقول ھذا رسول بعثته لیخب رکم 
بطریق سعادتکم وشقاوتکم فما الذي یضمن أنه آغوی الرسول وا مرسل إليه . 
ب۔ولو قدر عدم إرسال الرسول؛ وقال الله مشافھة وعیاناً ومشاھدۃ لعبادہ: إن 
نجاتکم في الصلاة والصوم والزکاة. . . وإن ھلاكککم في ترکھا. نم نعلم 
صدقة؟ لأن الکذب عندکم لیس قبیحا لذانہ! 
إِن الکذب محال علی الله تعالی ء مأمون عليه والکذب یکون في الکلام . 
وکلام الله تعالی لیس بصوت ولا حرف حتی یلتبس بە؛ بل هو معنی قائم بنفسه 
تعالی . فالکذب في کلام النفس محال. 
۔فإذا قال الخصم: ہل تجیزون الکرامات؟ 
لقد اختلف الناس في ذلك؛ ولکن الکرامات من المکنات؛ فھي جائزۃ؛ 
وتکون الکرامة بخرق عادة بدعاء إنسانء أو عند ا حاجة ۔ 


(1) سورۃ ا حاقة الآیة / 46-44/ . 
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فالکرامة : تظھر بخرق عادة ۔ کاللعجزۃ ۔ولکن من غیر تحدّ. 

آما العجزة: فھي فعل خارق للعادة یظھر علی ید مدّعي النبوۃ عند تحدي 
المنکرین لە. ۱ 

فان لم یکن دعوی فقد یظھر الفعل ا خارق للعادۃ علی ید فاسق . 

فإذا قال ا خصم: ھل من ا لمقدور إظھار العجزۃ علی ید کاذب؟ 

۔الحواب: 

إِن الأنبیاء سن صفاتھم الصدق . وإن الله تعالی یؤیسد الأنبیكاء والرسل 
بالعجزات المقرونة بالتحدي تصدیقاً لنبوتھم؛ وتصدیق الکاذب محال ۔ وکل من قال 
له الله أآنت رسولي؛ خرج عن کونە کاذباً۔ فمن ا مال ا ٣جمع‏ بین قول الله تعالی : 
صدقت انت رسولي . وبین کونە کاذباً. 

إِن تأیید الله تعالی للرسول باللعجزۃ یعني أنه یقول لە: صدقت أنت رسولی ۔ 

إذا لیس من المقدور أن یظھر الله المجزۃ علی ید کاذب . 
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القطب الرابع 
رفی إثبات نبوٰۃ محمد وق 


وقبل إثبات نہوۃ محمد قٍ لابد من إضاءة حول النہوۃ وحاجة الناس إلی 
الأنبیاء والرسل 

النبوۃ والرسالة: 

إن معنی ا جائز عقلاً في حقه تعالی ؛ إرسال الرسل علیھم الصلاة والسلام؛ 
ابتداء من آدم عليه السلام ء وانتھاء محمد پَللّ٘ء وإن ھذا الإرسال لیس واجباً عليه 

ولا مستحیلاً بل بمحض فضله وإحسانه الخالص ٠‏ 

والنبوۃ تعنی : وصول خبر من الله تعالی بطریق الوحي إلی من اختارہ من 
عبادہ. فالنبوۃ إذاً: علاقة بین الوحي والأنبیاء. 

آما الرسالة: فھي تکلیف الله تعالی أحد أنبیائه بإبلاغ الناس شرعاً أو حکما. 
فالرسالة إذاً: علاقة بین النبي وسائر الناس ۔ 

فالنبوۃ إذاً: أشرف من الرسالةء لأنھا صلة النبي بخالقه والرسالة صلة النبي 

بالناس . 

الفرق بین اٹنبوۃ الرسال3: 

1 ۔قال بعض العلماء: إن النبوۃ والرسالة کلمتان مترادفتان. ذات مدلول واحدء 
فکل نبي رسول وکل رسول نبي. فالرسول رسول بالنظر ما بین وبین الناس 
والنبي یسمی نبأمما بینە وبین الله تعالی ۔ وکلاھما متلازمان. وقد ذھمب ھذا 
الذھب القاضي عیاض وغیرہ من ا مالکیة. 
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2 وقال بعض العلماء: إن النبوۃ والرسالة غیر متلازمتینء ولا مترادفیٔن. فالنبي من 
أوحی الله إليه بأمر سواء کلّفّبتبلیغہ ام لا. والرسول هو من أوحی الله إليه بامر 
ومن هذا یتبین لنا ما یلي : 
۔ الأنبیاء والرسل بشر مثلنا : 
قال تعالی : طقُل إِنمَاأكَابََرِمَللحَریْوح إآی 4“ 
والأنبیاء والرسل تجري علیھم الأعراض البشریة؛ التي لا تنقص من مراتبھم 
العلیة؛ ولا یعلمون من الغیب إلا ما یطلعھم الله عليه . قال تعالی : موا 
قبلف بن المزسلیت الا لِم اوک الام وَيَمَعُوںے ف الا موا پ'". 
2۔ الرسول ذکر ولیس بأنٹی : 
یو پوت مشش یرہ سی بد 
وقد قال تعالی : ط وَمَآاَرسَلَمَا قبلقَ لا رِجَالك ن نو ن إِلَْم4'“. 
وماروی آن الله تعالی ُوحی إلی بعض النساء مثل سارۃ ومریم واأم موسی . . لقوله 
تعالی : وَآَتَئهُ قَايِمَةفْصَحكتَْفَبمَركَهھَا إِمَحَيَوَین وَرآ ءِإِحَیییَقَقُوبَ 4“. 
وقوله: طوَأَوْحيًَ ال أَوُوَی أَن أُرَضِمِدٌ قَإذا خقت عَليّه قالقیہ نی الي ٌ4ا“ . 
وقودے ایض : ھ یَىمََِمْ إِنَ الَه اَصّطقَكِ وَطهَرَك وَاَصْطعدكِ عَلیٰ او 
الَعَلَییں “. 


(1) سورۃ فصلت الآیة /6/ ۔ 
(2) سورۃ الفرقان الآیة /20/ ۔ 
(3) سورۃ الأنبیاء الآیة /7/ ۔ 
(4) سورۃ ھود الآیة /71/ . 

(5) سورۃ القصص الآیة /7. 
(6) سور ۃآل عمران الآیة /42/ ۔ 
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هذہ الآیات وإن دلت علی أن الله اوحی إلی النساءء إلا أن وحیےه شمل 
التوجیە والتشریف لا النبوۃ والتکلیف بنشر رسالة أو دین ؛ لأن الوحي إلی سارة وأم 
موسی لم یکن فیە شيء من التشریع ۔ ۔ وآن الوحي إلی مریم کان مدحا لھا بانھا 
صدیقةء ولم یتدحھا لانھا نییة . قال تعالی: :کا امم ای مَرتدَإلا رَمُولٌ 
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قَڈ حَلَتْ ین قبَا اَلژمُل وَأمه صِدَیقةً اتا يَأَحُلانِ ن الطَْامَ ۷ 
3'۔ ا حریة : 

لابد للرسول من أن یکون حرأً؛ لأن العبودیة مطعن یطعن الکفار بھ الرسل ٭ 
فضلاًعن أنھا قید لا یتفق ومھمة الرسول التي أرسل من اجلھا بینسا لا بشترط ذلك 
4۔ الدنیة : 

فلا بد أن یکون الرسول من آھل الدن قال تمالی: اکا بن فيِك ا 
رِجَالا نو نَم من ال قرع ٠”)‏ ؛ لان آھل الدن اکثر درایة بسیاسة الناس. 
قال تعالی : < وَلَكتَ قَطا غَلِیظ اَل لَ٦دقَطُوا‏ منْ حَوَلِكَ 4 ''. 

بینما لا یشترط أن یکون النبي من أھل المدن . 
5۔ التبلیغ : 

یؤمر الرسول بتبلیغ الشریعة إلی من آرسل إلیھم؛ والتي أوحی الله بھا إليه ؛ 
بینما اللبي لا یؤمر بتبلیغ رسالة أو با أوحي إليه . 
وجوب الإیمان بالأنبیاء والرسل: 

لقد أرسل الله تعالی الأنبیاء والرسل في أزمنة متعاقبة لیھدوا الناس إلی الله 
العلي القدیر؛ ویرشدوھم إلی ا حیر الذي یضمن لھم سعادة الدنیا والآخرۃ. 


(1) سورۃ الائدہ الآیة /75/ ۔ 
(2) سورة یوسف الآیة /109/. 
(3) سورة آل عمران الآیة / ٠/159‏ 
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وقد اعتبر الله تعالی الإیِان بھم أحد الأرکان ا حمسة للإیِان الذي نص 
علیھا الحدیث الشریف . فقد آئی جبریل ‏ عليه السلام ‏ إلی النبي قٍّ وساله عن 
الإیان فقال: (آن تؤمن بالله وملائکتہ وکتبە ورسلە والیوم الآخر وقضائه وبالقدر 
خیرہ وشرہ) ”9 

وقد أمر الله تمالی بان یؤموا بانه ارسل جمیع الرسل فقال : ط فََاينوا بلق 
وَرْمٰل یب َإن تُینُوا وَتَكقُوا َلكُمْاُجِژ عَظیعپ!“. 

کما علینا أن نؤمن بجمیع الرسل الذین ذکرمم القرآن الکریم دون تفریق 

ہر کو سا رعضیم لوعن . قال تعالی : ط والَِّينَ دَامُوا بآلق وَزسُلی 
رارق آخ رو اوت ھردئزیاخررئ)' ذ 

وقسال أیضےا: ط َامََاَلرسُول يِمَا أنِلَإِلَبهِ بن روہ وَلَمْونونَ کل ءَامَنَ 
نل وَمَلَيکيوِ۔ کت وَژسُلوء لا مَُرِق بے أخبر یُن لی وَقَالُوا سَمِعْتا 
7 رام رتا وَإِلَيكَ اَلْمَ یر ی!“. 
حاجة الناس إلی الرسل 
1 ۔ الھدایة إلی معرفة ال خالق : 

إن الإنسان قد ضل في معرفته للضالق . فظنے تارۃ الشمس أو القمر أو 
الکواکب ؛ وتارۃ أَله بعض المخلوقات اللوجودۃ علی الأرض . .. وھکذا کان یتخ, ط 
في الضلال . فاقتضت الحاجة أُن یرسل الله الرسل لیرشدوا الناس ویعرفومم علی 
الله ا خالق الواحد الأحد . وقد قام الرسل بھذہ المھمة فعلاً۔ 


(1)رواء۔ 
(2) سورة آل عمران الآیة / 179/ ۔ 
(3) سورۃة النساء الآیة / 152/ ۔ 
(4) سور البقرۃ الآیة / 185/ ۔ 
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2 ۔ إطلاع الإنسان علی الغیبیات التی تتعلق به : 

إن الإنسان یجھل العوالم غیر ا مادیة التي تکمن خلف ھذا العالم ا مادي . فھو لا 
یعلم شیثاً عن عالم الآخرۃ والقبر والحساب والبعث والجنة والنار وا ملائکۃ . ۔ فھيی 
بعیدة عن عقله وأحکامە لذلك لابد من الرسل التي تؤکد للناس حقیقة هذہ الأامور 
ووجودھاء حتی یؤمنوا بھا إاناً لا یداخله شك . قال تعالی : فو وَمَا کان اَل لِیْطلِعَکُمْ 
عَلى الَقَیب وَلَيكّ الَهَ تی ین رُسُلیہ مَنجَمَآۂ ککاینوا باگو وڑسُاہ پ''. 
3 إیجاد مٹھاج صالح یکفل للإنسان السعادۃ: 

إن علم الوإنسان محدود ولا یستطیع أن یحیط ما هو کائن ولا بما کان ولا یعلم 
ماسیکون. لذلك لا یستطیع أن یصدع نظم ا ثاہتة دائمة موضوعیة مطلق ؛ لأن 
الإنسان یقع تحت تاثیر العاطفة کا حبة والکراھیة والبغفض والآنایة والسلطة. . ٠‏ 
لذلك لابد إله منزہ عن کل صفات البشرء یحیط بعلمه کل شيء لیضع تشریعاً 
للبشریة ثابتاًیصلح لکل زمان ومکانء ولا بد من الرسل لتنقل تشریع الله تصالی من 
السماء إلی الأرض ؛ بوحي من الله لتبلیغ الناس ٠‏ 
4 ۔حاجة الناس إلی قدوۃ صالحة : 

سس نپ ھی سیت بف 
والأاخلاق. قال تعالی : وأُكبِكَ این مَدی ال لَبيُدنهُمْ اكَیۂ .٤‏ وقال أیضا: 
و . وقسال: (واِنۓ لع.۔.ی خلظحق 
عظیم)'“. کما قال أیضا: <وَمَاأَرَسَلتا بن مُولہ لا سان ققوی لن کَمٌ ھا“ ۔ 


(1) سورة آل عمران الآیة / 179/ ۔ 
(2) سورۃ الأنعام الآیة / 90/ ۔ 
(3) سورۃ الأحزاب الاّي /21/ ۔ 
(4) سورة القلم الآیة /4/ ۔ 
(5) سورۃ إبراهیم الآیة /4/ ۔ 
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الحکمة من إرسال الرسل 

ورب سائل یسأال: ما ا حکمة من إرسال الرسل؟ 

وللجواب نقول: إِنٌھناك حکماً متعددة لإرسال الرسل هي : 
1 ۔تعلیم الناس : 

إن وراء ھذا العالم ا مادي ا حسوس عوالم أخری لا تقع تحت حواس الناس مع 
ُنھا موجودۃء مثل: عالم ا ملائکة؛ وا جن٠‏ والبرزخء والقبر؛ وعالم البعث؛: وا حشرء 
وعالم ا جنة والنار. . . ولولا إخبار الرسل الناس بھذہ العوالمء ما علموا عنھا شیئاً۔ 

تنظیم العلاقة بین الله والناس بواسطة العبادة : 

إن الرسل یعلمون الناس کیفیة صلتھم باللهء عن طریق العبادات الَي شرعھا 
لھمء من صلاة وصیام وحج وذکر ودعاء واستغفار. . . ولولا الرسل لما عرف 
الإنسان کیفیة العبادۃ والصلة باللّه تعالی . 
العلاقة بین الناس بالتعامل ا ٹا 

إِن الرسل یعلمون الناس کیفیة التعامل بینھم؛ فینظمون العلاقات مع بعضہم 
البعض في البیت والسوق والدولة ء والبیع والشراء. . . لان الناس مختلفون فیما 
بینھم في ھذہ القضایاء ویرفض کل فریق التنازل لغیرہ . 
4۔ حاجة الناس إلی القدوۃ الخیرة ا مثالیة : 


إن القدوۃ الحسنة لا توجد إلا في الأنبیاء والرسل. وقد أرسل الله تعالی 
الرسل لیقیموا ا حجة علی الناس یوم القیامة. قال تعالی : رسلا مُبيِيِنَ وَمْذِرِينَ 
للا کون لِلّاسي عَلى آنلہ حُجّة بد الزمُلِ م'. 

لذلك فإن الله تعالی لا یعذب أقواماً حتی یرسل إلیھم رسولاً یھدیھم إلی 
الحق ء قال تعالی : ف وَمَا کنا مُعْدِیينَ حَيٰ تَبَعَث رَمُوله 9!4. 
(1 سورۃ النساء الآیة / 165/ ۔ 
(2) سورۃ الإسراء الآیة / 15/ . 
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وقال: ون ون أَمّوْإلا حَلا ہا کدِیڑ4 
الحاجة إلی نبوۃ محمد 

والحاجة إلی نبوۃ محمد قلكّ تتجلی في الأمور التالیة : 
1۔ فساد ا جتمع العربي قبل النبوۃ : 

لقد ساد في ا جتمع العربي قبل الإسلامء العصییة القبلیة والثار والفجور والرہا 
والزنی والعبودیة والظلم . . . بالإضافة إلی الدعوات ا حطیرةء والانقیاد إلی الأشرار 
في غیر البلاد العربیة مٹل فارس والروم ٠‏ 
2 عجز الدیانات الآخری عن مکافحة الشرور وفساد انجتمع : 

وذلك لأن دیانة إبراھیم عليه السلام ضاعت؛ والدیانة النصرائیة دخل علیھا 
من التحریف ما أخرجھاعن أصولھا الأولی ؛ وأدخلھا في متناقضات فکریة لا یقرھما 
عقل. . . وأنٌ الدیانة البھودیة قد أصابھا من التحریف أکٹر ما آصاب النصرانیة . 
3 ۔ العداوۃ بین الدیائة الیھودیة والنصرائیة : 

فقد کانت ا معاملة بین أصحاب الدیانتین علی أساس الحقد وا حسد؛ فقد قتل 
الیھود في زمن هرقل بطارکة أنطاکیةء وقتل یھود صور نصاری فلسطین. وکانت 
النصاری بالقابل یحتقرون الیھودء لذلك عجزت الدیانتان عن القییام بالإصلاح 
بسبب عداوۃ کل منھا للآخری . 
دلائل نبوۃ محمد : 

لقد أید الله سبحانه وتعالی نبيه محمد قلٌٍ بعدۃ معجزات هي : 
1۔ القرآن الکریم : 

فقد حوی القرآن الکریم آیات ومعجزات أعجزت العرب وغیرهم عن الإتیان 
بثله. فإذا کان الإنسان یعجز عن الاتیان بالقرآن فھذا دلیل علی أنه لیس من صنع 
البشرہ بل ہو من صنع الله تعالی ء وصل إلی محمد قٌٍ بواسطة جبریل؛ ولا طریق 
(1) سورة فاطر الآیة /24/. 
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إلی ذلك إِلاّ طریق الوحي . إنا فمحمد لٹ رسول الله أرسله للناس کافة؛ وقد فمل 

القرآن في النفوس ما لم یستطع أن یفعله کل مصلحي العالم؛ فکان دلیلاًعلی أنه 

کلام اللهء آرسله الله إلی نبیه محمد پل 

2۔ ا لمعجزات ا ادیة : 

إن معجزات رسول اللہ هك کٹر من ان تحصی ۔ وأهمھا: الإسراء والمعراح 
إخبارہ گل با ملغیباتء إنشقاق القمرء نیع ا ماء من بین اأصابعه؛ تکشیر الطعامء سرعة 

إجاہة دعائه... 

3'۔ سیرته الشریفة : 

فقد کان رسول الله قچ الإنسان الکامل في عدة میادین منھا: 

1 ۔ میدان الأخلاق: فقد کان ق أحسن الناس خلقاً یتصف بالصدق والأمانة 
والرحمة والوفاء و. ., 

2 میدان الفکر: وکان ٌكٍّانضج الناس فکراً ومحاکمة وأبعدھم نظراً وحکمة . 

3۔میدان السیاسة: کما کان ق حکیما متبصرا بامور السیاسة ویتجلی ذلك مشلاً فی 
صلح الحدییة. 

4 میدان القیادة العسکریة: وکان قالقائد الللھم ؛ والمخطط الناجح ومن خططه 
الاستعداد الدائم للحربء والاهتمام بالقوۃ المعنویة؛ واستطلاع أخبار العدوء 
والائنقضاض علی العدو وقبل استکمال دعوته والقضاء علی القوۃ الاقتصادیة 
للعدو واستشارۃ ذوي الرأي وا خبرۃء والسریة الکاملة في العملیسات 
العسکریة؛ ونشر البلبلة فيی صفوف العدوء والوصول للنصر بأقل التکالیف ء 
وتقدیر العدو ومعرفته . 

تدبیر الشؤون العامة: وکان ہل تصف بالبدامة؛ ویدل علی ذلك قصة وضع 
ا حجر الأسود في مکانە. وتوزیع الغنائم علی المھاجرین من أصل مکۂة؛ وإرضاء 
الأنصار والاعاء لھم . 

6 میدان الأسرۃ: استطاع َال تحقیق الانسجام بین تسع نسوۃ کن عندہ. 
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7 میدان الفصاحة والبلاغة : فقد کان ٍ أنصح الناس وقد أوتي جوامع الکلم وقد 
حققت أحادیثه الشریفة ذلك۔ 

8۔میدان ا حکم والتشریع : وکان قُ المنفذ اللشرع النافذ البصیرةۃ . 

4۔ بشارة الکتب السماویة وبقیة الرسل به : 


ا ۔ ٤ےہ‏ مارگ رھ (01) 
قال تعالی : ط وَمُبَيرَايرَسُولٍ یا ىِيْٗبَمْىری سور إَحََد پ'. 
سے و‫ 


0‪م20ت 
وقد ثبت في التوراۃ والإنجیل اسمه ونسبه وزمن بعثته ومکانھا . 

-1 ۔اسمه: ورد في التوراۃ والإنجیل کما یلي: 
أ۔املعزي: وتعني محمداً أو احمد. 
ب ۔مشتھی کل الأمم هو حمدون: وتعني تحمدہ کل الأمم وھو محمد 8ظ . 

۔2۔ نسبه: فلقد صرحت الشوراہ أنه وه من نسل اسماعیل عليه السلام. وصرح 
إنجیل (برنابا) إنّ العھد صرح باسماعیل لا باسحاق . ولم یظھر من نسل اسماعیل 
۔عليه السلام ۔ غیر محمد ہل , 

۔3۔ زمن بعثته : کان معروفاً عند أھل الکتاب من الیھود والنصاری . قال أحد 
یھود الشام : یا معشر الیھود ما الذي أخرجني من أھل ا حمر (الشام) إلی أمل 
البؤس والجحوع (ا حجاز) قالوا: أنت أعلم. قال: إني قدمت هذہ الأرض 
أتوکف (أتوقع) خروج نبي قد أطل زمانہ؛ ھذہ أرض مھاجرہ: وکنت أرجو 
أن یبعث فاأتبعه . 

4۔مکان بعثه : لقد حددته التوراۃء وو الدیار التي یسکنھا قیدار بن اسماعیل عليه 
السلام۔ 


(1) سورۃ الصف الایة /6/. 
(2) سور الأاعراف الآیة / 157/. 
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. ورغم ھذا وذاك فقد أنکر العیسویون والیھود وغیرھم نبوۃ محمد وِکن 
إثبات نبوتہ لف لھؤلاء الفرق الٹلاث کما یلي: 
1۔ الفرقة الأولی العیسویة : 
وھؤلاء قالوا عن النبي وگ ھو رسول للعرب فقط لا إلی غیرھم . 
الرد علی 
إِن قولھم هذا باطل من عدة جوانب : 
أ۔ لقد اعترفوا بکونە رسول حقاًء ومن المعلوم أن رسول الله ئل لا یکذب . 
ب ۔ وقد ورد عن النبي قّ أنه مہعوث إلی الثقلین ء وقد بعث رسلاً۔ من قبله ۔ إلی 
کسری وقیصر وسائر ملوك العجم ؛ وتواٹر ذلك منە ء وهذا یعني أن قولھم 
باطل ومحال ؛ لأئە متناقض . 
2 الفرقة الثانیة الیھود : 
وقد أنکروا صدق النبي قٍَ وزعموا أن لا نبي بعد موسی عليه السلام؛ وھذا 
ما جعلھم ینکرون بقوۃ نبوۃ محمد وعیسٰی علیھما السلام . 
ونبدأ بإلبات نبوة عیسی عليه السلام ؛ لاننا إذا اُردنا إثبات نبوۃ محمد ئن فرما 
عقولھم لا تدرك إعجاز القرآن:؛ لکن عقولھم لا تقصّر عن إدراك إعجاز إحیاء 
الوتی؛ وإبراء الأكمة والأبرص... وھؤلاء نقول لھم: لم تفرقون بین من یستدل 
علی نبوتھ وصدقه بإحیاء اللوتی؛ وبین من یستدل علی نبوته بقلب العصا ثعباناً؟ 


إِن الیھود قد ضلوا بشبھتین : 
الأولی قولھم: النسخ محال في نفسہ؛ لأنە یدل علی البدہ والتغییر؛ وذلك 
محال علی الله تعالی ۔ 


والثائیة قولھم : قد قال موسی عليه السلام : علیکم بدیني ما دامت السماوات 
والأرض . وقد قال: إني خاتم الأنبیاء. 
الد علی الشبهة الأولی : 
وأقضل رد علی شبھة النسخ وإبطالھا هو فھم النسخ ۔ 
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فالنسخ: عبارۃ عن ا خطاب الدال علی ارتفاع ا حکم الثابت الشروط 
استمرارہ بعد لحوق خطاب یرفعه . 

فمثلاً: قول السید لعبدہ: قم. فیفھم العبد أنه مأمور بالقیام مطلقاًء وأن 
الواجب في استمرار القیام حتی یأمرہ السید بالقعود. فلیس شرطاً أُن یبین السید 
للعبد مدة القیامء أو یفھم العبد أن سیدہ قد ظھرت لە مصلحة کان لا یعرفھا والآن 
قد عرفھا فأمرہ بالقعود. بل یجوز أن یکون قد عرف مصلحة القیام؛ وعرف أن 
الصلاح في أُنه لا ینبه العبد علیھاء ویطلق الأمر لە إطلاقاء حتی یستمر علی 
الإمتٹالء ثم إذا تغیرت مصلحتہ أمرہ بالقعود . فھکذا ینبغي أن یفھم إختلاف أحکام 
الشرائع . فإن ورود النبي قٹّ لیس بناسخ لشرع من قبله بمجرد بعثته؛ ولا في معظم 
الأحکامء إلا في بعض الأحکام :؛ کتغیر القبلةء وتحلیل ا حرم..٠‏ 

فھذہ الصالح تختلف باختلاف الأزمان والأحوال؛ فلیس فيه مایدل علی 
التغیرء ولا علی الإستبانة بعد ا جھل ؛ ولا علی التناقض . 

وبالنسبة للیھود: لو اعتقدوا أنه لم یکن هناك شریعة من زمن آدم إلی زمن 
موسی عليه السلام. لم ینکروا وجود نوح وإبراھیم وشرعھما. وفي مذا لا یختلفون 

عمن ینکر نبوۃ موسی عليه السلام وشرعه . وکل ذلك إنکارما علم بالتواتر. 

الرد علی الشبھة الثانیة : ۱ 
والشبھة الثانیة سخیفة من وجھین : 

1 ۔ لو صح ما قالوہ عن موسی ما ظھرت المعجزات علی ید عیسی عليه السلام؛ فان 
ذلك تصدیق بالضرورۃ. فکیف یصدق الله سبحانه بالعجزۃ من یکذب قول 
موسی عليه السلام ۔أأنه لا نبي بعدي ۔وھو مصدق لەه؟ 

2۔ وھذہ الشبھة لُنوها بعد بعثة محمد قٍ وبعد وفاته ولو کانت صحیحة لاحتج 
الیھود بھاء وقد حملوا بالسیف علی الإسلامء وکان قٍ مصدقاً ھوسی عليه 
السلام؛ وقد حکم علی الیھود بالتوراۃ؛ في حکم الرجم وغیرہ: مع أنەلم 
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یعرض عليه من التوارۃ شيء من الأحکام ؛ ولم یطلع علیھاء وهذا دلیل نبوته۔ 
فما الذي صرفھم عن محمد ق وعن الڑیمان بہ؟ 
ومن ا معلوم أن الیھود لم یحتجوا به؛ لأن ذلك لو کان لکان مفحماآً لا جواب 
عنهء وأنھم لم یترکوہ مع القدرۃ عليه وکانوا بحرصون علی الطمن في شرعہ بکل 
مکن؛ حمایة لدمائھم وأموالھم ونسائھم . 
فإاذاثیت علیھم نبوۃ عیسی علیہ السلامء تنا نبہوۃ محمد ا ما نٹیٹھا علی 
النصاری الذین أنکروا القرآن . 


الفرقة الثالثة : 


وھؤلاء یجوزون النسخ لکنھم ینکرون نبوۃ محمد من حیث أنھم ینکرون 
معجزته في القرآن وفي إِثبات نبوته بالملعجزۃ طریقتان : 
الأولی: التمسك بالقرآن: فلا معنی للمعجزۃ إلا ما یقترن بتحدي النبي عند 
موسر می علی وجە یعجز ا لحخلق عن معارطضته . وتحدیه للعرب مع 
شغفھم بالفصاحة وإغراقھم فیھا متوائر: وعدم المعارضة معلوم ء إذ لو کان هناك من 
یعارض لظھر. إذ إنّ أرنل الشعراء گا تحدوا بشعرھم وعارضواء ظھرت المعارضات 
والمناقضات ا جماریة بینھم . إذابھکن القول: 
لا یھکن إنکار تحدیه ق بالقرآن . 
ب۔ لا یکن اقتدار العرب علی الفصاحة , 
چ۔لایمکن إنکار حرصهم علی دفع نبوتہ بکل مکن حمایة لدیٹھم ودمھم ومالھم 
وتخلصا من سطوۃ السلمین وقھرهم . 
د۔ولا یکن أیضا إنکار عجزھم؛ لأنھم لو قدروا لفعلوا فالعادۃ قاضیة بالضرورۃ بان 
القادر علی دفع الھلاك عن نفسه یشتفل بدفعهء ولو فعلوا لظھر ذلك ونقل ۔ 
۔ویٹل ھذہ الطریقة تثبت نبوۃ عیسی ۔ 
فإن قیل : ما وجه إعجاز القرآن؟ قلنا: الجزالة والفصاحة مع النظم العجیب 
والتھاج الخارج عن مناہج کلام المرب في خطبهم وأشعارھم: والجمع بین ھذا 
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النظم وھذہ ا جزالة معجز خارج عن مقدور البشر. وجزالة القرآن قضی ۔ کافة العرب 
۔منھا العجب؛ ولم ینقل عن واحد منھم أنه طعن في فصاحتھه ۔ 

نعم رما نجد للعرب خطب وأشعار فیھا جزالةء وربا ینقل عن بعض من قصد 
العارضةء مراعاۃ هذا النظم بعد تعلیمه من القرآن ولکن مع رکاکة کمایحکی عن 
ترھات مسیلمة الکذاب حیث قال: الفیل وما أدراك ما الفیل لە ذنب وٹیل وخرطوم 
طویل..٠.‏ فھذا وأمثاله رما یقدر عليه مع رکاکة یستھزی بھا الفصحاء. 

إن ھذا مع شھادةۃ کافة العرب بفصاحة القرآن یجعله معجزاً وخارجاأعن 
مقدور البشر۔ 

فإن قیل: لعل العرب اشتغلت با حاربة والقتال فلم تعرج علی معارضةۃ 
القرآنء ولو قصدت ذلك لقدرت عليه؛ أو منعتھا العوائق عن الاشتغال بذلك. 

یکون ا جچواب: إن ھذا موس! فإن دفع تحدي المنحدي بنظم الکلام أمون من 
الافع بالسیف:؛ مع ما جری علی العرب من ا مسلمین ۔في معرض التحدي ۔بالاسر 
والقتل والسبي وشن الغارات . فإن انصرافھم عن المعارضة لم یکن إلا بصرف من 
الله تعالی ء والصرف عن المقدور المعتاد من أعظم الملعجزات . 

مثال: فلو قال نبي : آیة صدقي أني في ھذا الیوم أحرك أصبعي ولا یقدر أحد 
من البشر علی معارضتي . ولم یعارضه أحد في ذلك الیومء ثبت صدقهء وکان فقد 
قدرتھم علی ا حرکة مع سلامة الأعضاء من أعظم اللعجزات . 

وإن فرض وجودالقدرةء وفقد داعیتھم وصرفهم عن العارضة من أعظم 
العجزات . فھذا طریق تقدیر نبوته علی النتصاری. ومھما تشبٹوا بانکار شيء من هھذہ 
الأمور ال جلیلة فلا یصح إلا الاشتغال بھعارضتھم بِثله في معجزات عیسی عليه السلام ۔ 

الطریقة الثانیة : أن إثبات نبوتھ ئل بجملة من الأقعال الحارقة للعادات التتي 
ظھرت عليهء کإنشقاق القمر ونطق العجماءء وتفجر الاء من بین أصابعه؛ وتسبیح 
ا حصی في کفەء وتکٹیر الطعام القلیل وغیرہ من خوارق العادات کما مر سابقاء 
والتي تؤکد وتدل علی صدقه. 
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۔فإ قیل: آحاد ھذہ الوقائع لم یبلغ نقلھا مبلغ التواتر. 

اہجواب: ذلك أیضا إن سلم ۔فلا یقدح في المرض مھما کان الجموع بالاً 
مبلغ التواتر؛ ومثله في ذلك کشجاعة علي (ظٍ4) وسخاوۃ حا ؛ فإانھما معلومان 
بالضرورۃ علی القطع تواترء وآحاد تلك الوقائع لم تثبت توائراء ولکن یعلم من 
مجموع الآحاد علی القطع ء ثبوت صفة الشجاعة والسخاوۃ؛ فكذلك هذہ الأحوال 
العجیبة بالغة جملتھا مبلغ التواتر . 

فان قال قائل من النصاری : ھذہ الأمور لم تتواتر عندي لا جملتھا ولا آحادھا۔ 

الجچواب: لو انحاز یھودي إلی قطر من الأقطار ولم یخالط النصاری؛ وزعم أنه 
لم تتواتر عندہ معجزات عیسی عليه السلام؛ وإِن توانرت فعلی لسان النصاری وھم 
مھتمون بە بماذا یجیبون؟ وھم بالداکید سیقولون : ینبغي أن یخالط القوم الذین توائر 
ذلك بینھم حتی یتواتر ذلك إليه فان الأصم لا تنواتر عندہ الأخبار ؛ وکذا التصامم . 

وھذا هو ال جواب لأي واحد ینکر التواتر معجزات النبي وك علی ھذا الوجھ ۔ 
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الباب الشاضيی 
بیان وجوب التصدیق بامور ورد بھا الشرع 
وقضی بجوازھا العقل 
القدمد4: 
إن من الأمور أموراًتعلم بالضرورۃ ۔أي الفطرۃ۔مباشرۃ ومنھا ما لا یعلم بالضرورة . 
1 أما ما یعلم بالضرورة: مثل البدیھیات والملسلمات؛ فإن الإنسان یعرفھا معرفة 
مباشرةء لا تحتاج إلی استدلال وبراھین؛ لأنھا صادقة واضحة بذاتھاء لا تحتاج 
إلی براھین. 
2ماما لا یعلم بالضرورةۃ: فإنه ینقسم إلی قسمین: 
1 ۔ما یعلم بدلیل العقل دون الشرع : أي معرفة عقلیة. 
2۔ ما یعلم بالشرع دون العقل : ۔أي عن طریق النقل ۔مشل معرفة الغیبیات أو 


السمعیات . 
3۔ما یعلم بالعقل والشرع معاً: مثل رؤیة الله تصالی ؛ وخلق الله تعصالی 
للمخلوقات . 
ما یعلم بدٹیل العقل دون الشرع: 


کمعرفة حدوث العالمء ومعرفة حدوث ا حدث (الله) وصفاته إن معرفة 
کل ھذہ الأمور تثبت بالعقل وإن لم تثبت بالشرعء؛ لقوله تعالی : ط سَِيهِم ءَايَتِتا 
ق لاف وق اش حَي بت لم اه افقُ)''' وٹرت تسالی : وت ف عَلّقي 
اَلسُمَوَتِ وَلْأزض وََخلَفِألیِْ وَاَلبَارِ راز الات ےپ(“ . أي أُنھا آیسات 
وأدلة واضحة ۔علی وجود الله ۔لأصحاب العقول الناضجة. وھذا رأي العتزلة 
وغیرھم. . الذین یرون أن العقل قادر علی معرفة اللەء ومعرفة ا حقائق . .. 
(1) سورۃ فصلت الاآیة / 53/. 
(2) سورۃ آل عمران الآیة / 190/ . 
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وإن ما ثبت صحتہ في الشرع؛ فان صحة ھذہ اللعرفة مبنیة علی ما ورد في 
الشرعء ألا وھو کلام الله تعالی ۔ 

مع العلم أن القصود بکلام الله ھو العنی اللفسي القائم بہذات الله 

وھو قدیے قدم الله تعالیء أما الألفاظ فھي حادثة , وھناك أدلة عقلیة تثبت أن 

القرآن الکریم هو کلام الله النفسي ؛ فإذا ثبت صحة ذلك عقلاًء ثبت لنا أُن القرآن 

الکریم ۔الذي هو کلام الله ۔ھو الشرع ء وبذلك تثب تا صحة الشرع . 

۱ ویِکن إثبات صحة الکلام أیضابانه صادر عن متکلم؛ وا کلم یکون حیاء 
وآن الکمال للحي کمالء وکل کمال للمخلوق یکون واجب الوجود للخالق ء أی 
الاولی أن یکون الله تعالی متکلماً لأنه حی . ۱ 

فلابد من ضرورۃة معرفة الله ا حدث ا خالق ء القادرء العالمء ا مریدء ا حی۔ ۔ ۔ 
حتی یسمع لکلامہ؛ ومعرفة کل ما یستند إلی هذا الکلام؛ کبعٹة الرسول الخبر عن 
کلام الله ۔ 
ما یعلم بالشرع دون العقل: 

أي السمعیات أو الغیبیات . فإنھا تعلم بھجرد السمع عن طریق النقل . وتکون 
تلك المعرفة بالوحي والإلھام: کمعرفة ما ورد عن ال حشر والنشر والشواب والعقاب 
والجنة والتار. . . ۱ 

ما یعلم بالعقل والشرع معا: 

وھو کل ماہو واقع في مجال العقل . أي ماهو جائز عقلاً ولیس مستحیل 
وثبت ذلك في الشرعء کرؤیة الله تعالی في الآخرةء وانفراد الله تعالی با حلق ۔ 
ویمعنی آخر فإن إثبات صحة ذلك یکون عن طریق الشرع؛ أي إكّ الله تصالی قال فی 
کذا وکڈا. .. کقوله تعالی : ط وُجوهَْمہنر نَا ضِرأً 2ال چا ناطرٹھ '". 

وبأتي العقل لیؤکد ھذا الحکم؛ ویثبت صحة ما ورد في الشرع ۔ 


(1) سورة القیامة الآیتان / 22 23/ . 
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ولکن کل ما ورد بە الشرع ‏ کالسمعیات أو الغیبیات ۔ینظر بە علی النحو التالي : 

1 ۔إن کان ما ورد بە الشرع جائزاًعقلاًء أي ممکناً ولیس مستحیلاً۔یجب التصدیق بە. 
أ۔فإذا کانت الأدلة السمعیة صحیحة قطعاً وجب التصدیق بە قطعاً. 
ب۔وإذا کانت الأدلة السمعیة ظلیةء وجب التصدیق بهە ظناأء ویحتاج إلی البحث 

عن الطرق العقلیة . 

إن وجوب التصدیق باللسان والقلب؛ عمل یینی علی الأدلة الظنیة کسائر 
الأعمالء ولکن یجب ویصح التصدیق بە قطعیاء إذا ثبت بالادلة العقلیة ٠‏ 

فمثلاً: إِن الصحابة رضي الله عنھمء أنکروا علی من یدعي کون الإنسان 
خالقاً لافعاله أو لشيء من الأشیاءء أو عرض من الأعراض... وذلك لقوله 

تعالی : ط ٥َلِكم‏ اَل رَبكُمْ لا إِلَه إِلّا هُوَ حَللق کل هَىء 4'“'. 

فکانوا ینکرون علی من یدعي ذلك باعتمادھم علی ما ورد فی الشرع؛ قبل 
البحث عن الطرق العقلیة . 
ولکن ۔ إذا نظرنا إلی الاّیةء فإننا نری أُنھا دلیل عام قابل للتخصیصء فلا 

یکون عمومہ إلا مظنوناً. بالبحث عن الطرق العقلیة یصبح ھذا الدلیل قطعیاً. 

2 وأما ما قضی العقل باستحالته ۔أي غیر جائز وغیر ممکن عقلاً ۔ فیجب فيه تأاویل ما 
ورد السمع بە؛ لأئە لا یتصور أ ن یشمل السمع (الشرع) علی أسور مقطوع 
بصحتھا ومخالفة للعقل . فظواھر الّیات والأحادیث التي توھم التشبیه لا یقطع 
بصحتھاء والصحیح منھا یجب تأویله. أي إنٌ تلك الایات قابلة للتأویل ٠‏ 

3۔ وأما ما توقف العقل عنە من الأمور والأڈشیاء ‏ فلم یأمر بجوازہ ولا استحالتہء 
وجب التصدیق بە أیضاً إذ تکفٰي الأدلة السمعیة الشرعیة . أي إذا توقف العقل عن 
معرفة الشيء؛ من حیث کونە جائزا ممکناً أو مستحیلاًء فیجب أن ینقاد للشرعء 
ویجب أن یصدق ما جاء في الأدلة السمعیة. فلا یشترط إذاأفي وجوب 
التصدیق ؛ قضاء العقل بالتجویز؛ (أي کون الشيء أو الأسر جائزاً أو مکنا 


(1) الانعام: الآیة /102/ . 
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عقلاً)؛ لان ھناك فرقاً بین القول : إن هذا الأمر جائز (عقلاً). وبین القول: لا 
ادري إن کان ھذا الأمر محالاً (غیر جائز) أو جائز ۔ 
۔فالقول الأول: ۔إُِّھذا الأمر جائز علی الله۔أي یجوز في حق الله تعالی کل للمکنات ۔ 
والقول الثاني : ۔إِنٗھذا الأمر غیر جائز علی الله ۔ أي مستحیل في حقه تعالی ۔ 
فالقول الأول : معرفة با جواز والممکنات . 
والقول الثاني : عدم معرفة بعدم ا جوازء أي عدم معرفة بالاستحالة ۔ 
کا من القسمین ۔القول الاول والثاني ۔ آي (المواز وعدم ا واز) فی حق 
الله تعالی ء یجب التصدیق بھما أي یجب التصدیق ومعرفة ما یلي : 
آ۔ما یجب في حق الله تعالی : أي کل الصفات والأفعال . 
ب ۔مایجوز في حق الله تعالی : أي کل المکنات۔ 
ج ۔ما یستحیل في حق الله تعالی : ما کان ضد صفاتہ. 


۔14۔ 


الفصل الأول 
ما یامر ویقضي العقل بە 
والتصدیق ہما جاء في الشرع 


لقد جاءنا الشرع عن طریق النبي َء با أوحاہ الله لەء بواسطة جہریل عليه 
السلامء بامور یجب التصدیق بھا. وخاصة المغیبات التي لا سیل للعقل أن یبرھن 
علی صحتھاء بل أمر بالتصدیق بھا؛ لأنھا من المکنات التي یصح في العقل 
وجودھا أو عدم وجودھا ووقوعھا. 
الحشر والنشر: 
ا شر هو إعادۃ الخلق ثانیة . أي البعث بعد الموت ؛ وقد دلت علی صحة ذلك 
الأدلة الشرعیة القطوع بصحتھاء وأن ا حشر والبعث من المکنات وذلك بدلییل 
الابتداء: أي إن الذي یبدا ال خلق قادر علی أن یعیدہ ثانیةء فالإعادۃ خلق ثان؛ ولا 
فرق بینه وبین الابتداء. قال تسالی :< قَال مَن بُحْي اَلَظمَ وی رَیمڈٌ قُلَيُحِہا 
الذی أَنشََمَا ول مَراز وَهَوَيَکُلِ لق لی ھ'“. ٰ 
فان قیل: هل تعدم ا مواھر والاعراض ثم تعاد جمیعاآً؟ 
أم تنعدم الأعراض دون ا جواھر وتعاد الأاعراض فقط؟ 
وا جواب: إِنٗ کل ذلك ممکن . ولیس في الشرع دلیل علی تعیین أحد المکنات 
فمن الملمکن : 
1۔الوجھ الأول: انعدام الأاعراض دون ا جواهر؛ وإعادة الأعراض بعد اممات؛ 
فتعاد الأعراض بعینھاء أو تعاد إلیھا أمٹالھاء فإن کل عرض یتجدد هو غیر 
الآخر؛ لأنە لیس من شرط العادۃ فرض إعادة الأعراض وھذا باطل ؛ ا ورد في 
الکتاب والسنة ۔ 

(1) سورة یس الآیتان 78ء 79 
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2۔الوجہ الثانی: ومن الممکن انعدام الجواھر والأعراض وإعادتھا ٹانیة . أي أن تعدم 
الأاجسام ثم تعاد ثانیة أي تخترع مرة ثائیة. 
فان قیل : فہم یتمیز المعاد عن ا خلق الأول؟ 
وما معنی القول: العاد هو عین اللأول؟ وهذا یعني أن الخلق الٹانی هو نفس 
الخلق الأولء مع أنه لم یبق للمعدوم عین أو ذات : حنی یعاد ٹائیة ؤیخلق مرۃ آخری 


بعد موتە. 
ا حواب: 
إن العدوم ینقسم في علم الله إلی قسمین : 


1 ۔معدوم سبق لە الوجود . 
2 معدوم لم یسبق لە وجود , 
وینقسم العدم في علم الله الأزلي إلی قسمین: 
1۔عدم سیکون لە وجود, 
2۔ عدم لا کن أن یوجد .۔ 
وعلم الله شامل وقدرته واسعة لا یکن إنکارھا فمعنی الاعادة إذا: هي إیجاد 
أو وجود العدم الذي سبق لە الوجود ۔ 
والمثل أو النظیر یعني : أن یخترع الوجود لعدم لم یسبق لە وجود فھذامعنی 
الإعادۃء أي إعادة أعرا اض قائل الأعراض الأولی ۔ 
وبا أن الخصوم من الفلاسفةء یرون ببقاء النفس وعدم فناٹھاء فلا بد لہذہ 
انفس بعد مفارقتھا ا جچسد ۔ وبعد فنائہ۔ لا بد لھا من بدن أو جسد من الأجساد ترجع 
إلیە؛ فیلزمھم وجوب التصدیق بالإعادۃء أي خلق الأجساد ثانیة بعد فناٹھا وموتھا۔ 
عذاب القبر: 
إن عذاب القبر دلت عليه اأدلة مقطوع بصحتھاء وھي الأدلة الشرعیة المتواترۃ 
عن النبي قٌلڑ وعن الصحابة الکرام . 
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فمن ھذہ الادلة : أدعیة النبي قُالتي تشیر إلی الإستعاذۃ من عذاب القبر. 
کحدیث صاحبي القبرین اللذین کانا یعذبان. . ومنھا أدلة قرآنیة کقوله تصالی : 
َحَاقَبقَالِ فِرَعَوَنَ سُوۂ العذَاب وھ النَاز يْعرضّوت عَلَیا عُدُوَا وَعَيِیًا 4 '''. 

إن عذاب القبر أمر ممکن ؛ أي جائز عقلاًء فیجب التصدیق به. ووجہ إمکانه 
أمر ظاھرء إِلا أن المعتزلة ینکرونە للأسہاب التالیة : 

1 ۔یقولون: إِنّّا نری الیت مشاھدة وھو غیر معذب . 

2۔یقولون: أُن الیت رما تاکلے السباع والطیر والوحوش . .. وھذا الکلام 
مرفوض . 

الرد علی المعتزلة : 

1 إن مشاهدۃ شخص الیت؛ ما هي إلا مشاھدة لظواھر ا لجسم فقط . أما 
العقابء فقد یکون لجزہ من ا جسمء أو من الباطن دون أن یری المشامد عذاب؛ لأنه 
لیس من ضرورۃ العذاب ظھور حرکة في ظاھر البدن . 

وامٹل في ھذا مثل النائم: حیث إِنّالناظر إليهء لا یشامد ما یدرکه النائم في 
نومه من عذاب أو ألمء وإذا انتبه النائم وأخبر عما کان لە في نومەء فإن من لم یجر 
لە عھد بالنومء لن یصدق أخبارہ وبالتاکید سینکر کل ما سمعه من ذلك الرجل ؛ لأنه 
لم یر تحركاً بجسمہ أثناء النوم! 

2 وأما ذلك الیت الذي أکلت السباع والطیور جسمە؛ فسیغدو بطن السبع 
قبراله. فاعادة ا حیاۃ إلی جزء من المیت کان لیشعر بالعذاب؛ ومذا أمر ممکن . فلا 
یشترط لکل متالم أن یدرك الألم في جمیع بدنە. 
سؤال منکر ونکیر: 

وھو أمر حق یجب التصدیق بە؛ لأنہ أمر مکن ۔ وورد الشرع به . وإن سؤال 
منکر ونکیر لا یستدعي إلا أن یفھم الیت منھماء بصوت أو بغیر صوت . 


(1) سورۃ غافر الاّیتان / 45ء 46/ . 
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والفھم یستدعي ویستوجب ا حیاۃ؛ ویکفي الفھم بجزہ من البدن: وإن إحیاء 
جزہ من البدن لفھم السؤال والإجابة عليهء أمر ممکن ومقدور عليه أي إِكٗالله قادر 
أُن یعید ال حیاۃ لجزہ من جسم المیت لیجیب منکراً ونکیراً عند السؤال . 

<وقد یسل سائل: إنن نری الیت ولا نشاھد منکرا ونکیراً ولا نسمع صوتھما 
ولا صوت ایت في ا حواب! 

الید: 

إن من ینکر ذلكء یلزم منە أن ینکر مشامدۃ النبي قگ جہریل ۔ عليه السلام ۔ 
وسماعه کلامہ. ولا یستطیع مصدق الشرع أن ینکر ذلك . 

والله سبحانہ وتعالی خلق للابي قٹ سمعاً ومشاھدۃ جبریل عليه السلام ؛ ولم 
ىخلق للصحابة ال حاضرین عندہ؛ ولا لعائشة رضي الله عنھا۔سمعا لصوت جبریل 
ولا مشاھدۃ لشخصہ۔ وإنکار ذلك إنکار لقدرۃ الله الواسعة الطلقة الذی خلق 
السموات والأرض وما بیٹھماء وما فیھما من العجائب فضلاًعن خلق الإنسان وسا 
فیه من عجائب . 
المیزان: 

وامیزان حق لا ریب فیه؛ وقد دلت عليه الأدلة السمعیة القطوع بصحتھا؛ لأنہ 
من اللمکنات فوجب التصدیق به . 

فإ قیل: کیف توزن الأعمال ۔ وھي أعراض ۔وقد انعدمت؟ والعدوم ۔ عادة۔ 
لا یوزن١‏ 

ون قیل: إِن [عادة الأعراض أمر مستحیل. إذ کیف تعاد حرکة ید الإنسان وھي 
طاعتہ في الیزان؟ اپتحرك بھاالیزان۔ فیکون ذلك حرکة لیزان لا حرکة ید الإنسان! ام 

ا جواب: 

ان النبي قد سٹل عن ھذا فقال: (توزن صحائف الأعمال فان الکرام 
الکاتبینء یکتبون الأعمال في صحائف هي اجسامء فإذا وضعت فی الیزان خلق 
الله تعالی في کفتھا میا بقدر رتبة الطاعات وھو علی ما یشاء قدیں)۔ 
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فان قیل: ما فائدۃ وزن الأعمال؟ وما معنی ا حاسبة؟ 

لا نطلب لفعل الله فائدۃ؛ لأنه (لا یسأل عما یفعل وھم یسألون) 

أما الفائدة بالنسبة للعبد هي : ان یشاھد مقدار أعماله ویعلم أنه مجزيًٗ بھا 
بالعدل ء أو یتجاوز الله عنە باللطف ۔ 


الٹصراط: 
والصراط هو حق أأیضاًء والتصدیق بە واجب؛ لأنە أمر ممکن ورد بە الشرع . 
والصراط هو جسر مدود علی متن جھٹمء یرد إليه کافة الخلق ط وَإن هُنگُر 

لا وَاِدهَا کان عَلْ رك حَثْمَا مٌفْضِیًا 4!''' فإذا مسروا علیے قیسل للملائک. : 

طوَفُوهٌ ام متمولُوَ !"فان قیل: کیف یکن الرور علی الصراطء وقد روي 

أنە أدق من الشعرۃ وأحد من السیف؟ 
إن کان ھذا السؤال صادراً من ینکر قدرة الله تعالی ؛ فإن الکلام حول إثبات 

قدرته تعالی المطلقة قد فرغ منە في إثبات صفات الله تعالی والأدلة علیھا. 
وإن کان ھذا السؤال صادرامن معترف بقدرة الله تعالی ؛ فإن ا جواب یکون: 

بان الشي علی الصراط لیس باعجب من ا مشي في الھواء أو علی ا ماء. والله تعالی 

قادر علی خلق قدرۃ للإنسان علی اجتیاز الصراط ء أوالشي علی ا لماء والھواء ولا 
یخلق في ذات الإنسان هوباً أو سقوطاً إلی الأسفل . ولا بخلق في الھواء انحرافاً 
وخللاً. فإذا آمکن ھذا في الھواء: فالصراط أثبت من الھواء بکل حال. 


(1)سورة مریم الآیة /71/. 
(2) سورۃ الصافات الاآیة / 24/ ۔ 
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الفصل الثانی 


هناك أمور وأبحاث لا حاجة ولا ضرورۃ للخوض فیھا والبحث عنھاء ولا 
معصیة في عدم معرفتھاء أو عدم العلم باحکامھا. إلا أنه کن البحث فی ثلائة 
فنونء منھا العقلي وا للفظي والفقھي . ۱ 

۔آماا لعقلي : کالبحث عن القدرۃ ا حادثة ۔ قدرۃ الإنسان وتعلقھا بالضدین ۔أو 
تتعلق بالمختلفات ۔أي هل تتعلق قدرۃ الإنسان بعقل مباین حل القدرۃ. . 

۔وا للفظی : کالبحث عن الرزق. .. والڑیمان. . . والتوفیق وا خذلان۔ . وما 
حدودھا وما مسبہاتھا. 

۔وأما الفقھي : کالبحث عن الأمر بالعروف والنھي عن انکر ۔ ومتی یجب؟ 
وعن التوبة وحکمھا. . إلی ما شابه ذلك . ۔ 

إن کل ھذہ الأبحاٹ ۔العقلیةء واللفظیةء والفقھیة ۔وما یشابھھا. . لیست 
مھمة في الدین . بل ا مھم في الدین أن ینفي الإنسان الشك عن نفسه فیما یتعلق بذات 
ال٠‏ وصفاته وأفعاله واحکامھاء وما یجب في حق الله وما یجوز وما یستحیل ۔ 
السألة الأوٹی . العقلیة: 

کاختلاف الناس في من قتل علی النحو التالی : 

ہل یقال أنه مات باجلە؟ وإن لم یقتل . فھل کان یجب موتہ ام لا؟ 

ھذا الفن من العلم لا یضر ترکه . ولکن یتم الإشارۃ إليه وإلی طریق الکشف فیه . 

یقول الإمام الغزالي: 
کل شیئین لا إرتباط لأحدھما بالآخرء ثم اقترنا في الوجود؛ فلیس یلزم من 

تقدیر نفي أحدھما نفي الآخر۔ 

مال (1): لو مات زید وعمرو معاً. ٹم قدرنا عدم موت زید. لم یلزم منه 

عدم موت عمروء ولا وجودموتە. 
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مثال (2): إذا مات زید عند کسوف القمر . فإننا لو قدرنا عدم اللوت لزید: لم 
یلزم عدم الکسوف بالضرورۃة. ولو قدرنا عدم الکسوف؛ لم یلزم عدم موت زید؟ 
لنە لا ارتباط لأحدھما بالآخر۔ 
2۔أما الشیثان اللذان بینھما علاقة وارتباط فھما ثلاثة أقسام : 
1 ۔أن تکون العلاقة بینھما متکافئة . کالعلاقة بین الیسین والشمال:؛ والضوق 
والتحت. . فھذایلزم فقد أحدھما عند تقدیر فقد الآخر؛ لان لا کن أن 


یقوم أحدھما إلا بالآخر. 
2۔أن لا یکون بین الشیئین تکافؤ ولکن لأحدھما رتبة التقدم؛ کتقدم الشرط 
علی المشروط . 


مثال: إذا ارتہط علم الشخص مع حیاته؛ وارتبطت إرادته مع علمه؛ 

فیلزم لا محالة من تقدیر انتفاء ا حیاۃ انتفاء العلم . 

ومن تقدیر انتفاء العلم انتفاء الزرادۃ . 
ویعبر عن ھذا بالشرط : وھو الذي لابد منە لوجود الشيء ولکن لیس 
وجود الشيء بە بل عنه ومعه. 
3 ۔وأن تکون العلاقة بین الشیئین علاقة العلة والمعلول . فیلزم من تقدیر عدم العلة 
عدم العلول؛ إن لم یکن للمعلول إلا علة واحدة . وإذا کان للشيء عدة علل 
فیلزم من تقدیر نفي کل العلل نفي العلول . 
ولا یلزم من تقدیر نفي علة بعینھا نفي العلول مطلقاء بل بلزم نفي معلول تلك 
العلة علی ا خصوص٠‏ 

وبالعودۃ إلی مثال القتل والموت نقول: 

إن موت الإنسان لاہد لە من علة أو آکٹر. ففقدان علة ما لا یعني عدم موته؛ 
لأن للموت عللاًء کالمرض أو القتل أو السم . . (تعددت الأسباب والموت واحد) . 
فالقتل مثلاً: هو عبارۃ عن حزالرقبةء وافتراق في أجزاء رقبة الضروب. ولکن لیس 
بین حز الرقبة واموت أي ارتباط ۔ فإذا قدر نفی ا حز فإنه لا یلزم مضە نفي اوت ؛ لان 
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للموت عللاً کثیرۃ, فقد یھوت بعلة غیر حز الرقبة. ولا ینتفي الموت إلا إذا انتفت کل 
العلل اللسببیة لە. . 

۔فإٰذا کان ا حز للرقبة هو العلة الوحیدة للموت ؛ ولیس ثمة علۂ أخری, فلا 
یجب من تقدیر عدم ا حز؛ عدم الموت . وھذا ھوالحق عند أھل السنة ۔ 

۔وإذا کان الله تعالی یخلق ویوجد الأشیاء من عدم بلا تولد فلا یکون 
مخلوق علة مخلوق . ونقول: إن الموت أمر اوجدہ ۔خلقه الله تعالی مع الحز. 
فلو انتفی الحز ولیس ثمة علة آخری؛ وجب انتفاء المعلول الذي هو ال موت ؛ لا انتفاء 
جمیع العلل . وبناء علی ھذاء فإن من قصل ینبغي أن یقال : إِلّه مات باجلہء لن 
الاجل هو عبارۃ عن الوقت الذي خلق الله فیه موتہ؛ سواء کان معه حز رقبة ۔ قتل ۔ 
أو کسوف قمر؛ أو نزول مطر. .. أولم یکن؛ لأن کل هذہ الأمور مقترنات 
-اقترنت بالموت ‏ ولیست مؤثرات ۔ سیا للموت ولکن اقتران بعضھا یتکرر بالعادة؛ 


وبعضھا لا یتکرر. 
اللسالۃ الثانیة . اللفظیةء: 


کاختلاف الناس في الإیمان؛ إِن کان یزید وینقص: أم کان علی رتبة واحدة. 
وھذا الاختلاف یعود إلی أن ھذا اللفظ من بین ثلاثة معان وھي : 

1 فقد یکون معبراعن التصدیق الیقیني البرھاني . والدلیل علیٰ ذلك : أن من عرف 
الله تعالی بالدلیل ومات عقیب معرفته؛ فیحکم بأنه مات مؤمناً. والإیان بھذا 
العنی: لا یزید ولا ینقص. 

2۔ وقد یکون معبراً عن التصدیق التقلیدي . إذا کان جزماً. والدلیل علی ذلك: 
تصدیق الصحابة لرسول الله ئل . فقد کانوا یصدقونه من غیر نظر في أدلة 
الوحدانیةق ووجه دلالة العمجزةء وکان عليه الصلاة والسلام یحکم بإیمانھم ۔ 
قال تعالی : < وَمَاَأتَ يِمُي نلیا پ!'؟ أي بمصدق. ولم یفرق بین تصدیيق 
وتصدیق . وھذا الإیمان یزداد وینقص . 


(1 سورة یوسف الآیة /17/ . 
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3 وقد یکون معبرأعن التصدیق مع الفعل أو العمل . والدلیل علی ذلك: 
قوله گل : (لا یزني الزاني حین یزني وھو مؤمن). متفق عليه. 
وقولە أیضاً: (الإیمان بضع وسبعون شبعة . أعلاھا قول لا إلە إلا الله وأدناھا 
إماطة الأذی عن الطریق.٢٠).‏ مسلم. 
وھذا الاإیھان یزداد وینقص بتفاوت العمل . 
وسبب تفاوت الإیان ۔زیادۃ ونقصاناً۔ في المعاني السابقة ھي: 
۔ أن الإیمان ۔ بمعنی التصدیق الیقیني البرهاني ۔ لا یتصور زیادته ولا نقصانه؛ 
لأن الیقین إن حصل بکمالە فلا مزید عليه؛ وإن لم یحصل بکمالە فلیس بیقین . 
۔ وھو عنی التصدیق التقلیدي فلا یجحد التفاوت فیه ؛ لآن الواحد منھم ۔ مع 
کون جازماً في اعتقادہ ۔تکون نفسە أطوع لقبول الیقین . 
۔وهوبعنی التصدیق مع العمل ؛ فإن الإیِان یزداد وینقصص؛ فھو یزداد 
بالطاعات وینقص بالمعاصي . 
وإذا اُردنا أن نغیر ونشكك من واظب علی الطاعات فإندا نجدہ عصباً علی 
ذلك؛ بینما یکون العاصي للە أو من لم تطل مواظبته علی العمل أطوع للتغییر. 
فالمواظبة علی الطاعات لھا أٹر في تاکید الاعتقاد التقلیدي ورسوخه في النفس؛ 
حتی أن العادات تقضي ذلك . فالذي یرحم الیتیم؛ یشعر زیادۃ في تأکید الرحمة في 
قلبەء وکذلك التواضع. ٠.‏ 
۔وقد اختلفوا في معنی الرزق أأیضاً علی النحو التالي : 
المعتزلة: فقد رأوا أن الرزق مخصوص با ملک الإنسانء وأنهە لا رزق لله 
علی البھائم . ۱ 
الد علیھم: إن الظلمة بوتون وقد عاشوا عمرھم لم یرزقوا. 
وقال أھل السنة: الرزق ہو ما ینتفع بە الإنسان حیث کان . 
وینقسم الرزق إلی : 
1 ۔حلال. 
2۔حرام۔ 
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ثم إنھم أطالوا في حد ۔تعریف ۔الرزقء وحد النعمة . والمھم ھو: أن 
لا یضیع الإنسان الوقت في البحث عن مشل هذہ السائل والأمور بل عليه أن 
یھتم بالأمور الأھم ۔ 
المسألة الثالئة ۔ الفقھیة ۔: 

واختلفوا في الفاسق : ہل لە أن یحتسب؟ 

ا جواب: إن الفاسق لە أن یحتسب وسبیله التدرج في التصویسر. وھو أن 
نقول: ھل یشترط في الأمر بالمعروف والٹھي عن ال نکر : أن یکون الآمر والنامي 
معصوماعن الصغائر والکبائر جمیعآً؟ 

إن ھذا لا بشترط ؛ لأن ذلك مخالف لامإجماع ۔ فالأبیاء ھم العصومون عن 
الکبائر؛ وعرف ذلك عنھم شرعاً. ما عن الصغائر فمختلف فیە؛ إذ لا یوجد في الدنیا 
معصوم عنھا. وعلی ھذا فإِن من یرتکب الصغائر یجوز لە ان یٹھی عن الکبائر. فلابس 
الحریر من الرجال۔مثلاً۔یجوز لە ان بجنع غیرہ من الزنی وشرب ا حمر. .. 

۔ورب سائل یسال: ھل یجوز لمرتکب الکبائر أن نع الکافرین من الکفر 
ویقاتلھم عليه؟ 

ا حواب: نعم یجوز لە ذلك ۔ 

فان قل: لا فقد فرقوا الإجماع؛ لان جنود اللسلمین فیسھم العصاة 
والملطیمون؛ ولم يِنعوا من الغزو لا في عصر النبي ُء ولا في عصر الصحابة 
والتابعین رضي الله عنھم . 

فإن قالوا: نعم. فنقول: ہل لشارب ا مر أن یدع من القتل أم لا؟ فإن قیل 
لا۔ فإننا نجیب : ما الفرق بین ھذا ولابس ا ریرالذي ُنع من الخمر؟ والزاني یجدم 
من الکفر؟ ولو کانت کبائر؛ فالکبائر متفاوتة في عظمھا! 

فان قالوا: نعم. وضبطوا ذلك بأان جعلوا القدم علی منکر؛ لا یینع غیرہ عن مشل 
ھذااللکر؛ ولا فیما دوہ ولە أُن بمنع عن امذکرات التي فوق النکر الذي یرتکبه هو ۔ 
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إن ھذہ الضوابط والأحکام الموضوعة لا مستند لھا ۔ 
فکم من زان بمنع غیرہ من شرب ا حمر؛ مع أن الزنی کبیرۃ فوق کبیرة ا خمر۔ 
وقد یشرب ویِنع غلمانه من الشرب قاثلا: ترك ذلك واجب علي وعليکم؛ والأمر 
بترك احرمء واجب علي مع التركد. فلي أن أتقرب بأاحد الواجبین؛ ولم یلزمني مع 
ترك أحدھما ترك الآخر ناسآ قوله تعالی : ط أَتّأَُرُونَ الا بِألیرِوَتَسَوَن أَتمْسَکُم 
وَأَشُمْ تعلَونَاَليككَبَ ''' ولکن ترك الأمر بللعروف والنھي عن امنکر أمر غیر جائزء 
بل هو واجب . کما أن ترك المنکر بالنسبة للمتحتسب واجب أیضا. ولا یلزم ترك 
أحد ھذین الواجبین؛ ترك الآخر۔ 
فان قیل : یلزم من ذلك أمور شنیعةء کان یزني الرجل بامرأۃء مکرھاً لھا علی 
ذلك ویقول: لا تکشفي وجھك لأني لست محرما لك والکشف لغیر ا حرم حرامء؛ 
وأنت مکرھة علی الزنی مختارۃ في کشف الوجه فأمنعك من ھذا! 
إِن هذہ ا حسبة شنیعة جداً لا یصیر إلیھا عاقل . 
وکذلك قوله: إن الواجب علي شیٹان: العمل والأمر للغیر؛ وأنا اتعاطی 
أحدھما وإن ترکت الثاني . کمن قال: 
۔إن الواجب علی الوضوء دون الصلاۃء وأنا أصلی وإن ترکت الوضوء . 
والمسنون في حقي الصوم والتسحر:؛ وأنا أنسحر وإن ترکت الصوم ؛ السحور 
شرط للصوم متقدم علی الملشروط في الرتبة. 
وكکذلك الوضو بالنسبة للصلاۃ. ولھذا نقول: فإن نفس امرء مقدمة علی 
غیرہء فلیھذب نفسە أولاًئم غیرہء أما إذا أعمل نفسه واشتغل بغیرہ کان ذلك عکس 
الترتیب الواجب . وقد قیل: 
ابد أ بنفسد فانوھاعن غیّ ا فإن اھت عثلے فسانت حکیم 


(1) سور البقرة الاآیة / 44/ . 
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بخلاف ما إذا هذب نفسہ وترك الحسبة وترك تھذیب غیرہ. فإِن ذلك معصیة 
ولکن لا تناقض فی . 
وکذلك الکافر : فلیس لە ولایة الدعوۃ إلی الإسلام ما لم یسلم ھو بنفسے۔ 
فلو قال: الواجب علي شیثان : ولي أن أترك أحدھما دون الثاني ۔ لم یکن منە ۔ 
ویکن أن نتساءل: 
ھل حسبة الزاني بامرأة ومنعھا من کشف وجھھا حق أو باطل؟ 
والبرھان القاطع في ذلك: أن قولە لھا: لا تکشفي وجھك إنه حرام. ومنعه 
إیاھا بالعمل (قول وفعل) إما أن یکون حراماً أو واجباً أو مباحاً۔ 
1 ۔فإن قلتم: واجب . فھو المقصود. 
2 وإن قلتم: مباح . فله أن یفعل ما ہو مباح ۔ 
3۔وإن قلتم : حرام. فما هو مستند تحریِە؟ وقد کان واجباً قبل اشتغاله بالزنی ۔ فمن 
أین یصیر الواجب حراماآباقتحامه محرما؟ ولیس في قوله الآخیر؛ صدق عن 
الشرع بأنه حرام؛ ولیس في نھیه لھاعن کشف وجھھاإلا اللع من انّحاد ما مو 
حرام ۔الزنی وکشف الوجه ؛ لأن کلاھما حرام ۔والقول بتحریم واحسد منھما 
محال۔ 
ولیس ھذا کالصلاة والوضوء؛ فان الصلاۃ هي ا مأمور بھا وش ر ھا الوضوء. 
فھي بغیر وضوء معصیة ولیست بصلاۃ بل تخرج عن کونھا صلاة وهذا القول لم 
یخرج عن کونە حقاً ولا الفعل خرج عن کونە منعاً من الحرام . والسحور عبارۃ عن 
الاستعائة علی الصوم ہتقدیم الطعام ولا تعقل الاستعانة من غیر العزم علی إیجاد 
المستعان عليه, 
أما القول بأنّتھذیبَ نفس ا حتسب عن العاصي شرط لحسبته وشرط حتی 
یکون محسباء وحتی یحق لە ان بمنع الکافرین الکفر. . وتھذییە لنفسه عن الصغائر 
شرط لمنع غیرہ عن الکبائر. . فھو خرق للإجماع ۔ 
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۔وإن حمل الکافر کافرآآخر بالسیف علی الإسلام. فلا ینعه کفرہ من أن 
یحمل ھذا الکافر الآخر علی اعتناق الإسلام ودعوتھ إليه. وله أن یقول للکافر 
الآخر: عليك ان تقول لا إلە إلا الله وأن محمداً رسول الله ۔ 

ولە أیضاً أن یامر غیرہ من الکفار بالنطق بالشھادتینء وإن لم ینطق هو بھما؛ 
لأنە لم یثبت أن نطقه بالشھادتین شرط سلحسبته . 
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الباب الثالث 
في الإمامة 


إن البحث في الإمامة لیس من فن العقولات؛ ولا من اللھمات ؛ بل إنھا مشار 
للتعصبات ء والمعرض عن ا خوض فییھا أُسلم من ال حخائض ولو أصاب؛ فکیف إذا 
اأخطأا؟ ویهکن بحث ھذا الموضوع وإیجاز القول فيه من ثلائة أطزاف أو جوانب . 
1 ۔الطرف الأول: وجوب نصب الإمام ۔ 
2۔الطرف الثاني : شروط الإمام والإمامة. 
3۔الطرف الثالث : عقیدۃ أھل السنة في الصحابة وا خلفاء الراشدین ۔ 
الطرف الأول: وجوب نصب الإمام: 

إِن وجوب نصب الإمام ماخوذ من الشرع لا من العقل أولاًء وماخوذ من 
إجماع الامة ثانیا. ولا فیه من فوائد ودفع للأضرار في الدنیا. 

۔ والبرھان القطحي الشرعي علی وجوب نصب الإمام یکون علی الشکل 


التالي : 

إن نظام أمر الدین مقصود لصاحب الشرع؛ محمد ال مك 

لا یحصل نظام الدین إلا ہإمام مطاع مص 

صاحب الشرع هو الإمام الطاع ن٥‏ 

۔وللبرمان علی أن نظام الدین لا یحصل إلا ہإمام مطاع تقول : 

نظام الدین لا یحصل لا بنظام الدنیا مك 

نظام الدنیا لا یحصل إلا بإمام مطاع م‌ص 

نظام الدین لا یپحصل إلا بإمام مطاع ن 

۔وإن قیل : نظام الدین لا یحصل إلا بخراب الدنیا؛ لأن الدین والدنیا ضدان 
والاشتغال بعمارۃ أحدھما خراب الآخر۔ 
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وا جواب یکون: إن لفظ الدنیا قد یطلق علی جمیع ما ہو محتاج إلیه الإنسان 
قبل الموت ؛ وھذا لا یخالف الدین ۔ 
ونقول: 
إن نظام الدین ۔بالمعرفة والعبادة ۔ لا یتوصل إليه إلا بصحة الأبدان والأمن . مك 
إن صحة الأبدان والأمن ۔با فیھا ا مال والحیاة۔ لا تتحقق إلا بسلطان مطاع ۔ مص 
نظام الدین لا یتحقق إلا بسلطان مطاع . نتیجة 
إذن: نظام الدنیا شرط لنظام الدین ۔ 
والسلطان ضروري في نظام الدنیا. ونظام الدین ضروري فی الفوز بسعادۃ 
الآخرۃ؛ وھو مقصود الأنیاء قطعاًء کات ور می انار س رات 


الشرع ء الذي لا سبیل إلی ترکھ . 

الطرف الثاني: من یجب تعینه من سائر الخلق لینصب إماما؟ او بمعنی 
آخرما هي شروط الإمام؟ 

شروط الإمام : ۱ 


لا یکن تعیین الإمام بالنص ؛ لأنە لاہد من تمیزہ بخصائص تمیزہ عن سائر 
ا خلق ؛ وہذہ الخصائص یِکن تقسیمھا إلی نوعین : 
1۔ خصائص في نفسه . 
2 خصائص من جهھة غیرہ۔ 

الصفات الخاصة الذاتیة النفسیة للإمام : 

1۔الأھلیة: آي أن یکون کفٹا لتدبیر ال خلق وحملھم علی مراشدھم . 
2۔ العلم والورع : 
3 ا لخصائص المیزۃ للقضاۃ: ومنھا: 

الذکورۃ؛ والبلوغ؛ والعقل؛ والحریةء وسلامة النطق؛ والسمع والبصرء 
والعدالةء والنزاهة . .. 
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4۔النسب من قریش: وعلم ھذا الشرط بالسمع؛ حیث قال النبي قَِ: (الأئمة من 


قریش). 
5۔التولیة أو التفویض من غیرہ: أي یفوض شخص من قبل الإمام فیصبح مطاعاً. 

والتولیة لا تکون إلا عن طریق : 

أ۔التنصیصء من جھة النبي ہل . 

ب ۔التنصیص من جھة إمام العصر. بأن یعین لولایة العھد شخصاآً من أولادہ: أو 
سائر قریش ۔ ۱ 

ج۔وإما أن یکون بالتفویض . وإن کان لأکثر من رجل فلا بد من اجتماعھم 
وبیعتھم وإتفاقھم علی التفویض حتی تتم الطاعة . 


فإذا لم یوجد ۔بعد وفاۃ الإمام ۔إلا رجل قرشي واحد؛ وفیه کل صفات 
الإمام . فإمامتہ صحیحة وتجب طاعته . 

۔ فان تعین الإمام بسبب قوته وشوکته وکفایتھ . . وإن نازعوہ علی الإمامة 
وآثاروا الفتن فالأفضل مبایعته وتفویضه . 

وإذا لم تتوفر الشروط في الاإمام وکان قادراًعلی تأمین العاش والمعاد؛ وتحقیق 
الأامن وعدم القتال وا حاربة ولم یکن عالماً ولکنه یراجع العلماء ویعمل بقولھم 
ففيه رأیان : 
آ۔یجب خلعه واستبدال بن یتوفر فیه جمیع الشروط من غیر إثارۃ فتن أو قتال . 

ب ۔یجب طاعته والقبول بإمامتهء إذا خشیت الفتن وا خروب . وقیل: لولم تتوفر 
صفة العدالة وغیرھا من الصفات ھل تقبل إمامته؟ 

ا جواب: نعم؛ لأن الضرورات تبیسح ا حظورات فتقبل إمامته استمراراً حیاۃ 
العبادء وعدم تعطیل معاشھم. فإن لم نقبل یإمامتہ وانعقادھا نکون أمام ثلاثة أمور : 
1 ۔أن تعزل القضاة وتبطل الولایات ؛ ولا تنفذ أمور الولاة في الأقطار؛ ولا تبرم 

العقود والأنکحة وینع الناس من التصرفات النوطة بالقضاة. .. وھذا آمر 
مستحیل؛ لن فیە تمُٔطیلاً لسُٔل عیش العبادء وھلاك للجماھیر۔ 
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2او أن یقدم الناس علی إبرام العقود والأنکحة والمعاملات والتصرفات . .. ولکن 
یقدمون علی ذلك با رام . 

3۔ وإما أن نقول بحکم انعقاد الإمامة مع فوات شروط لضرورۃ ا حال؛ لأنه ۔ کما 
هو معلوم ۔ أن البعید مع الأبعد قریب ؛ وأهون الشرین خیرء ویجب علی 
العاقل اختیارہ. 

فان قیل : إِن التنصیص بالژمامة من النبي ق٠‏ أو من ا خلیفةء واجب لقطم 
دابر الا ختلاف کما ادعت بعض الامامیة, 

ا جواب: لو کان التنصیص واجباء للصٗ عليه رسول الل ول ؛ لانہ ول لم 
ینص علی ذلكء ولم ینص عليه عمر رضي الله عنە؛ بل ثبتت إمامة أبو بکر وإمامة 
عثمان وإمامة علي رضي الله عنھم بالتفویض . فإن قیل : إن النبي ئل نص بالإمامة 
لعلي رضي الله عنهء لقطع النزاع ولکن الصحابة کابروا اللص وکتموہ. 

ا جواب: یم تنکرون علی أن النبي قك نص بالإمامة لأبي بکر؛ فاجع 
الصحابة علی موافقة النص ومتابعته : وهذا أقرب من تقدییر مکابرتھم الذكص 
وکتمانه . فإن البیعة تقطع دابر الإ ختلاف ء والدلیل عليه عدم الاختلاف في زمن أبي 
بکر وعثمان رضي الله عنھم . وقد تولیا البیعة ۔ وعلی العکس کان الخلاف کثیراأفي 
زمان علي رضي الله عنه مع اعتقاد إمامتهء أنە تولی الإمامة بالنص. 
الطرف الثالث: عقیدة اھل السنة في الصحابة والخلفاء الراشدین رضي 

الله عنھم: 

إِن للناس آراء في الصحابة والخلفاء الراشدین ء لدرجة التطرف والإسراف 
والمبالغة سلباً وإیجابا۔ 

1 ۔فمنھم من بالغ بالٹناء حتی ادعی العصمة للأئمة . 

2 ومنھم من تھجم علی الصحابة طعناً وذماً. 

3 ۔ومنھم من اعتدل واقتصد . 
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وعلی السلم أن یسلك طریق الاقتصاد في الاعتقاد. والقرآن الکریم أٹنی 
علی الھاجرین والأانصارء وتواترت الآخبار بتزکیة النبي قٍِ زیاھم بالفاظ مختلفة . 
کقولە: (أصحابي کالنجوم بأیھم اقتدیتم اهتدیدم). وقوله: (خیرالناس قرني ئم 
الذین یلونھم) فیجب عدم إساءة الظن بھم. وماورد عنھم من أحوال تخالف 
مقتضی حسن الظن فھو من تاویل المتعصبین . 

لذلك یجب إنکار کل ما لم یثبت في حقھم جمیعاًء وما ثبت یستتبط لە 
تاویل أو عذر لم نطلع عليهء ولا بد من حسن الظن بھم. فالخطاأ في حسن الظشن 
بالملسلم؛ أسلم من الصواب بالطعن فی . والسکوت اأسلم من الطعمن والکذب 
والوقوع بالغیبة والبھتان . 

أما ا خلفاء الراشدون: فھم أفضل من غیرھمء وترتیبھم في الفضل عند أمل 
السنة کترتیبھم في الإمامة . 

فإذا قلنا: إِن فلاناً أفضل من فلان؛ فمعنی ذلك أن مکانته عند الله أرفع في 
الآخرۃ. 

ولکن ھذا القول غیب لا یطلع عليه إلا الله ورسوله ۔ إن أطلعه الله عليه ‏ ولا 
توجد نصوص قاطعة شرعیة متواترۃ تقتضي ھذا الترتیب في الفضل بل الذي نقل 
متواتراً هو الثناء علیھم جمیعاً. 

والفضل عند الله یعرف بالأعمال. وھذا مشکل أیضاً فکم من شخص مزین 
بالعبادات:الظاھرۃء وھو في سخط اللەء لحبث باطنه. وکم من شخص یحکم بسوء 
مظھرہ وھو عند الله ذو مکانةء ما في قلبه من خلق وحسن نیة. 

۔ولکن إذا ثبت أنە لا یعرف الفضل إلا بالوحي ولا یعرف الفضل من اللبي ۔لللٍ 
۔إلا بالسماعء وأولی الناس بالسماع ۔الصحابة ۔ما یدل علی تفاوت الفضائلء 
الصحابة الملازمون لأحوال النبي ك٠‏ وقد أجمعوا علی تقدیم أبي بکر (ر). ثم نص 
آبو بکر علی عمر. ثم أجمعوا بعدہ علی عثمان. ٹم علی علي رضي الله عنھم 
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جمیعاآ. ولیس یظن منھم الحیانة في دین الله لضرض من الأغراض وکان إجماعھم 
علی ذلك من أحسن ما یستدل به علی مراتبھم في الفضل . ومن مذا اعتقد أمل 
السنة هذا الترتیب في الفضل؛ ثم بحثوا عن الأخبار فوجدوا فیھا ما عرف به مستند 
الصحابة وأھل الإجماع في ھذا الترتیب . 
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الباب الرابع 
بیان من یجب تشذیرہ من الضرق 


وللفرق في ھذا مبالفات وتعصبات : فکل طائفة تنتھي ‏ أحیاناً۔ إلی تکضیر 
کل فرقة سوی الفرقة التي تنتسب إلیھا. وإذا اُردنا الوصول إلی ال حقیقة فعلینا أن 
نعلم أولاً: ۱ 
اسالة الفقھیة: 

والأصل القطوع بھا: أن کل من کذب محمداآقكُ فھو کافر؛ أي مخلد في 
النار بعد الموت ومستباح الدم وا مال في الدنیا۔ 

حیث أنه تقرر في أصول الفقه وفروعہ ان کل حکم شرعي یدعیه مدع فإما أن 
یعرفہ باصل من أصول الشرع من إجماع أو نقل أو بقیاس علی اصل. وكذلك کون 
الشخص کافراً إما أن یعرف بأاصل أو بقیاس علی ذلك الأصل . والتکذیب الوجب 
للتکفیر مراتب شتی أھمھا: 
1 الرتبة الأولی : ' 

تکذیب الیھود والنصاری وأھل املل کلھم من ا جوس وعبدۃ الأوثان وغیرھم 
فتکفیرھم منصوص عليه في الکتاب ومجمع عليه بین الأمة وھو الأاصل وما عداء 
کالملحق بە۔ 
2۔ الرتبة الثائیة : 

تکذیب البراهمة المنکرین لأصل النبواتء والدھریة اللکرین لصانع العالم؛ 
فھؤلاء کذبوا النبي وغیرہ من الأنبیاء. فھم ۔أي البراهمة ۔بالتکفیر أولی من النصاری 
والیھود. والدھریة أولی بالتکفیر من البراھمة لأنھم أضافوا إلی تکذیب الأنبیاء إنکار 
الله ۔الذي أرسل الأنبیاء ۔ ومن ضرورته إنکار النبوۃ . 
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3 امرتبة الثالقة : 

الذین یصدقون بالصانع والنبوۃ والنبي ۔ ولکن یعتقدون أموراًتخالف نصوص 
الشرع . وھؤلاء ھم الفلاسفة ویجب القطع بتکفیرهم في ثلائة مسائل : 

1 إنکارهم حشر الأجساد والتعذیب بالنار والتتشُٔم في الجنة با حور المین والاکول 
والمشروب واللبوس . 

2 قولھم: إن الله لا یعلم ا جزئیات وتفصیل ا حوادث وانما یعلم الکلیات : وإنما 
الجحزئیات تعلمھا الملالکة السماویة . 

3قولھم: إن العالم قدیم؛ وإن الله تعالی متقدم علی العالم بالرتبة مٹل تقدم العلة 
علی المعلول؛ وإلا فلم تر في الوجود إلا متساویین. وهؤلاء إذا أوردوا علیھم 
آیات القرآن؛ زعموا ان اللذات العقلیة تقصر الأفھام عن درکھاء قَمثْلَ لھم ذلك 
باللذات الحسیة وھذا کفر صرح . والقول بە إبطال لفائدۃ الشرائع وسد لباب 
الاھتداء بنور القرآن واستبعاد للرشد من قول الرسل فإنه إذا جاز علیھم الکذب 
لأجل الصالح بطلت الثقة باقوالھم؛ فسامن قول یصدر عنھم إلا ویتصور أُن 
یکون کذباً وإنما قالوا ذلك اصلحتہ . 

فان قیل: فلم قلتم مع ذلك بأنھم کفرۃ؟ 

ا جواب: لأنه عرف قطعاً من الشرع أن من کذب رسول الله قل فھو کافر 
وھؤلاء مکذبون ٹم معللون للکذب بعاذیر فاسدة وھذا لا بخرج الکلام عن 
کونە کذبا, 

4 الرتبة الرابعة : 

ا معتزلۃ والملشبھة والفرق کلھا سوی الفلاسفة: وهم الذین یصدقون ولا 
یجوزون الکذب لصلحة وغیر مصلحةء ولا یشتغلون بالتعلیل لصلحة الکذب بل 
بالتاویل ؛ ولکنھم مخطئون في التاویل. نھؤلاء یجب الاحتراز من تکفیرھم؛ لأن 
الخطا من ترك الف کافر في ا حیاۃ اون من الخطا في سفك دم مسلم . قال النبي گل : 
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(أمرت أن أقاتل الناس حتی یقولوا لا إله إلا الله محمداً رسول الله؛ فإذا قالوھا فقد 
عصموا منی دماءھم وأموالھم إلا بحقھا). 

وھؤلاء انقسموا إلی فثتین : 

1۔ مسرفین وغلاۃ. 

2۔ مقتصدین ۔ 
5 الرتبة ا لخامسة : 

من ترك التکذیب الصریح؛ ولکن ینکر أصلاً من أصول الشرعیات العلومة 
بالتواتر من رسول الله وگ . کقول القائل : انا معترف بوجوب ا حج ولکن لا أدري 
أین مكة وأین الکعبةء ولا أدري أن البلد الذي تستقبله الناس ویحجونە؛ مل مي 
البلد التعي حجھا النبي وو صفھا القرآن؟ فھذا ینبغي أن یحکم بکفرہ؛ لأنه مکذب 
ولکنە محترز عن التصریح؛ وإلا فالتواترات تشترك في درکھا العوام والخواص ؛ 
ولیس بطلان ما یقوله کہطلان مذھب ا لمعتزلة؛ فإان ذلك یختص لدرکه أولوا الہصائر 
إلا أن یکون ھذا الشخص قریب العھد بالإسلام ولم یتواٹر عندہ بعد مذہ الامور 
فیمھلە إلی أن یتواتر عندہ. ولا نکفرہ لأنه أنکر أمراً معلوما بالتواتر۔ کأن ینکر غزوۃ 
من الغزوات مثلاً فلا یلزم تکفیرہ لأئە لیس تکذیباً في أصل من أصول الدین مما یجب 
التصدیق بە کا حج والصلاۃ وأرکان الإسلام . 
6 الرتبة السادسة : 

وتشمل کل من ینکر ما علم صحت بالإجماع مثل (النظام) الذین أنکروا کون 
الإجماع حجة قاطعة في أصله. وقالوا: لیس یدل علی استحالة ال خطأ علی مل 
الإجماع دلیل عقلي قطعي ولا شرعي متواتر لا یحتمل التاویل . 

فکل ما یستشھد بە من الأخبار والاّیات ۔لە تاویل بزعمھم؛ وو في قولھم 
خارق لإجماع التابعین. ویعتبر ھذا في محل الاجتھاد منھمء وفیه فتح لبابە؛ وھذا 
کن أُن یؤدي إلی أمور شنیعة . فمثلاً لو قال قائل : یجوز أُن ییعث رسول بعد نینا 
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محمد ہگ فبھذایکون قد أبعد تفکیرہ عن التوقف ۔في إرسال الائبیاء بعدہ چا 
وھذا مستحیل . ودلیل استحالة ذلك ۔ عند البحث ۔ مستمدۃ من الإجساع لا محالة . 
فإن العقل لا یحیلهء آما ما ورد حول هذا من اقوال نحو قولے تل : (لا نبي بعدي)ء 
وقولە تعالی عنہ قلل نہ : (خائم النبیین)ء فیمکن أُن یؤله علی النحو التالي: 

لقد أراد الله سبحانه وتعالی بخام النبیین بانہ لا یکون بصدہ لٹ نبي من أولي 
العزم من الرسل . 

فإن قالوا: (النبیین) کلمة عامةء فإانه لا ییعد تخصیص العام . 

اما قوله ُ(لا نبي بعدي) لم یرد به الرسول؛ وفرق بین النبي والرسول؛ 
وقال ان النبي أعلی رتبة من الرسول إلی غیر ذلك من أنواع الھذیان۔ 

والرد علی ھذا القائل : أن الأمة فھمت بالإجماع ۔من ھذا اللفظ ومن قرائن 
أخری۔أنە أفھم عدم نبي بعدہ آبدا وعدم رسول أبداء وأنه لیس فیه تاویل ولا 
تخصیص ومنکر هذا لا یکون إلا منکراً للإجماع . واجتھد في ذلك یحکم وجب 
ظنه یقیناً وإثباتاً. ۰ 

واللفروض أن یکون ھناك اصولٗیاتي علیھا التکفیر؛ وبناء علیہها یکون 
الحکم؛ لا أن یکون وجب الظن . کما أن القصود هو التاصیل دون التفصیل ۔ 

فإن قیل : السجود بین یدي الصنم کفر. فھل هو اصل آخر؟ 

ال جواب: لا۔ فإِن الکفریکمن في اعتقادہ تعظیم الصنم وفي ذلك تکذیب 
لرسول اللہ قٹ والقرآن الکریم ؛ ویعرف اعتقادہ (تعظیم الصنم) تیارۃ بتصریح 
اللفظ ٭ ویعرف تارۃ أخری بالإشارۃ إِن کان خرس ؛ ویعرف أأیضا بفعل یدل عليه 
دلالة قاطعة کالسجودء حیث لا یحتمل أن یکون السجود للە قبالة الصنم غیر آبە بە 
وغافل عنهء أو غیر معتقد لتعظیمه . ٠‏ إن ذلك یعرف بالقرائن . 

إن الفقھاء لم یتعرضوا مل هذہ الأبحاث ؛ والمتکلمون لم ینظروا فیه نظراً 
فقھیاً؛ لأت النظر في الأسباب اموجیة للتکفیر من حیث إّھا أکاذیب وجھالات ما و 
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إلا نظر عقلي . ولکن النظر من حیث تلك ا چھالات مقتضیة بطلان العصمة ؛ واما 


الخلود في النار نظر فقھي وھو الملطلوب . 

وأخیراً إن کتاب الاقتصاد في الاعتقاد ۔الذي کتبه الإمام الغزالي ۔مبني علی 
حذف ا حشو والفصول المستغنی عنھاء والتي تخرج عن أمھات العقائد وقواعدھاء 
واقتصر علی الأادلة الواضحة ا جلیة التي تدرکھا أکثر الأفھام؛ لیکون اسم الکتاب هو 
الفایة والقصد الذي سعی إليه . 


والحمد لله رب اتعاللین 
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جدول بالخطاً والصواب 


الخطا 
_الاسمکن 

کل مت 

الأدلة العقلیة 


یوجد ہو نفسه 


٢ ہس‎ 


الثصواب 
لا کن 
کل مَن 
الأدلة النقلیة. 
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یوجد بغیر خالق وھذا محال 
غیر معقول 


ہر ۔ ے 
فلسفیة مس ندۃ إلی القتی اع آ0ا وو کے کے ے ےک کک 
ویشإست حقائق ہا ہلل اتا عق ےج لیا.. 
وریمثل ھذا الکتاب عمل العَز ای لا نی فی عو س لی 
ما وراء الطبیعة و یعتبر أوسع مؤلِف له من حیث موضوعھ, 
تج گے ےس ے 
قواعد العقائد و إجلاء للحقیقة و اِیضاح للعقیدۃ الصحیحة 
مع بیان العلاقة بین أحکام الشرٌع و اَل و التاکید علی 
أنه لا معاندۃ بین الشرع المنقَول و الِحقالمقول فالعقل 
مع الش ...سرع نور علیٰ نور فلا إفراط و لا تفریط 
بل الواجب المح وم فی 0ای لاس او ساد 
و الاعتماد علی الصر اط المشفييہ جس ہت سے وس 


١۵‏ 0/۸91م۱۹۰۳/۸۵) 
3ک ۱ھ ۴6 063 72 ۸۸۳۶ حققفتء) غزط ۲ئز/ ضا ! رڑھ ہڈا ولا دکتگ۷احًفقئف جا فذممئیُ غعگملد 
۴ ققم ے تھا ۸ 4۰م وزاد ڈ6 ۸3507 مع کلت ومنققہذاہ م۸۵ وعتک جاجد 
قال ہواکحا تد ۸۵۲۴۴73 ۸ قصگف وکس 1افڈجنت ! ظا !ول وغااان7۸۵نقن ۲ة اتتتئن5ء 
ھ 38ھ" 
6ن زوا 6ح 36 ۱ ک363صت5/ت رر ۸ر ضمڈتادفک ٢‏ حانطلا غ بهحقظض۸د نا35 ۱ نت ونتیدد 
46ؤ +3 ۱ وک ۵۵2۵+ ے> تن دہ قللہ ۲۸ 2 ۲۵۷۸ا ہڈف..95( ۴2ک وقلہ جخہور نا 
۱5 3طق جۂلقنہ نز خقاصِےذ× جفشاقاۃ بقاکا ۸ ا ذ۸ت 


اك 6وت5 حسقت: 
جعطزن1/ئ کاوقد وس نا سناڈککر گا غقۂ محب ۸ 0ت۸ 
2 وطازان رص مذن رداوان ۸ق وجكققن ے قد ٥تت‏ ء۵ 
3 (10۸ءق2۷ ے 5ص ذف تک کلجلغ 5۸2٥‏ عطۂۃ غت >2 
ای نا ت نت 2۷۹ھ عتحلق ۸257۸۵2 3ذ ۸ر 
سس رت چو سد احقققب 
ے ۸ 26 دصق ا6اہ رک کل ۴۸ قوم ضضا مد آ۸ 
عتقوحهضاقت سا جڈ تنھہنمترصضجھہصو 02 2 72ء2ء) 
خلا وران وٹ ا ۂ ایت 3۱ 2۱ج را ۸ قر۸2 2ہ باتھ 
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